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V 0 R R E D E 


Die  nachfolgende  Abhandlung  war  ursprünglich  be- 
stimmt, die  letzte  einer  ganzen  Reihe  von  Abhandlungen  zu 
sein,  die  sich  zur  Aufgabe  machten,  die  persische  Heldensage 
nach  den  besten  einheimischen  Quellen,  also  vorzüglich  nach 
dem  Schähnäme  des  Firdosi,  darzustellen  in  Verbindung  mit  den 
einzelnen  Notizen,  welche  die  Schriften  des  Avesta  und  der 
späteren  Parsen  noch  bieten.  Es  sollte  diese  Arbeit  einerseits 
den  historischen  Verlauf  der  Parsensage  darstellen,  dadurch 
aber  andererseits  auch  Mittel  zu  einer  Kritik  des  älteren 
Theiles  des  Schähnäme  liefern  und  zeigen , in  welcher  Arl 
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Firdosi  die  alten  Quellen  benutzt  haben  mag.  Nur  eine  solche 
Abhandlung,  über  die  Sämsage,  habe  ich  bis  jetzt,  durch  Be- 
rufsgeschäfte und  anderweitige  Arbeiten  verhindert,  vollen- 
den können,  sie  ist  in  der  Zeitschrift  der  deutschen  morgen- 
ländischen Gesellschaft  (Bd.  III.  244  ff.)  erschienen.  Die 
Alexandersage  wollte  ich  zunächst  für  dieselbe  Zeitschrift 
bearbeiten,  sah  aber  bald  bei  näherem  Ueberblick  des  Mate- 
rials, dass  es  nicht  möglich  sein  werde , sich  innerhalb  der 
für  eine  Zeitschrift  nöthigen  Grenzen  zu  halten,  ich  entschloss 
mich  also  um  so  eher  zu  einer  gesonderten  Herausgabe  die- 
ser Abhandlung,  als  der  Gegenstand  auch  für  einen  weiteren 
Kreis  als  das  orientalische  Publikum  nicht  ohne  Interesse 
sein  wird. 

Da  es  sich  blos  um  eine  Darstellung  der  Alexandersage 
handelte,  so  war  es  blos  nöthig,  auf  die  ältesten  und  bedeu- 
tendsten persischen  Dichter  zurückzugehen,  sowie  auch  blos  auf 
die  älteren  arabischen  und  persischen  Historiker  und  Sagen- 
sammler zurückgegangen  wurde,  dass  die  späteren  keinen 
wichtigen  Zug  der  Sage  hinzugethan  haben  können,  liegt  am 
Tage.  Eine  vollständige  literarhistorische  Arbeit  über  die 
Alexandersage  im  Orient,  die  allerdings  wünschenswert!! 
wäre,  lag  ausser  meinem  Zwecke,  wäre  mir  auch  bei  meiner 
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Entfernung  von  den  bedeutenderen,  öffentlichen  Bibliotheken 
auszuführen  nicht  möglich  gewesen.  Aus  den  beiden  von  mir 
hauptsächlich  benutzten  Quellen,  ausFirdosi  und  Nisämi  habe 
ich  in  den  Noten  reichliche  Auszüge  geben  zu  müssen  geglaubt. 
Die  calcuttaer  Drucke  des  Firdosi  (vonMacan)  und  des  Isken- 
der-näme  von  Nisämi  sind  so  selten,  dass  ich  den  Gebrauch 
desselben  bei  meinen  Lesern  unmöglich  voraussetzen  durfte. 
Das  zuletzt  genannte  Buch  selbst  war  mir  während  meiner  Ar- 
beit nicht  zugänglich,  die  Auszüge  sind  dem  im  Texte  genann- 
ten wiener  Codex  entnommen,  den  ich  bei  meiner  Anwesen- 
heit in  Wien  im  Herbste  des  vorigen  Jahres  benutzte.  Später 
erhielt  ich  durch  die  Vermittlung  des  K.  B.  Ministeriums  für 
Kirchen-  und  Schulangelegenheiten  die  Handschrift  des  Ni- 
sämi, den  die  K.  Bibliothek  zu  Dresden  besitzt.  Diese  Hand- 
schrift, welche  ich  schon  früher  zur  Herstellung  der  dem 
Nisämi  in  meiner  persischen  Chrestomathie  entnommenen 
Texte  benutzte , weicht  vielfach  sowohl  von  der  calcuttaer 
Ausgabe  als  von  dem  wiener  Codex  ab,  nur  in  wenigen 
Fällen  möchte  ich  ihre  Lesarten  vorziehen.  Sie  ist  aber  des- 
wegen vornehmlich  wichtig,  weil  sie  auch  den  zweiten  Theil 
des  Iskender-näme  enthält,  den  ich  früher  nur  aus  Erd- 
mann’s Anführungen  kannte  und  von  welchen  mir  ein  zwei- 
ter Codex  nicht  bekannt  ist.  Doch  auch  für  die  aus  dem 
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ersten  Theile  des  Iskender-näme  entnommenen  Stellen  habe 
ich  die  dresdner  Handschrift  überall  verglichen , wenn 
auch  nur  an  wenig  Stellen  danach  geändert,  wo  es  unum- 
gänglich nöthig  war. 
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EINLEITUNG 


Die  Persönlichkeit  Alexanders  des  Grossen  hat  die  Völker, 
welche  in  nähere  Berührung  mit  ihm  kamen , auf  das  Mächtigste 
ergriffen.  Der  Hass,  den  die  Besiegten  anfangs  gegen  ihn  hegen 
mochten,  als  den  Besieger  ihrer  einheimischen  Herrscher  und  den 
Zerstörer  vieler  Sitten  und  Gebräuche,  die  ihnen  lieb  und  theuer 
waren,  schwand  bald,  als  man  auch  die  segensreichen  Folgen  ken- 
nen lernte , welche  das  weltgeschichtliche  Ereigniss  seines  Zuges 
begleiteten.  Das  tragische  Schicksal  endlich,  dass  er  in  der  Bliithe 
seiner  Jahre,  nach  so  grossen  Thaten  die  kaum  errungene  Welt- 
herrschaft wieder  verlassen  musste,  erhöhte  das  Interesse  an  seiner 
Persönlichkeit  und  die  schnelle  Auflösung  des  grossen  Reiches  so 
kurz  nach  seinem  Tode,  setzte  die  Grösse  des  Mannes  nur  in  ein 
so  helleres  Licht.  Je  mehr  nun  diese  grosse  Persönlichkeit  in  die 
Ferne  gerückt  wurde,  um  so  wunderbarer  musste  sie  erscheinen ; 
die  Fehler  wurden  vergessen,  aber  die  grossen  Thaten  blieben  im 
Gedächtnisse  lebendig.  Die  Länder  im  Osten,  vornehmlich  Indien, 
von  denen  schon  die  Begleiter  Alexanders  so  viel  Wunderbares  zu 
erzählen  wissen , wurden  bald  nach  Alexanders  Tode  aufgegeben 
und  der  lebendige  Verkehr  mit  ihnen  hörte  auf;  die  Ereignisse  in 
Indien  und  die  wundervollen  Erscheinungen  dieses  Landes  wurden 
daher  bald  ungemein  vergrössert,  wol  nicht  ohne  Zuthun  derer,  die 
Alexander  dahin  gefolgt  waren  und  seinen  Ruhm  theilen  wollten. 
Es  kann  daher  nicht  befremden,  wenn  schon  nach  wenigen  Jahr- 
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hunderten  das  Sagenhafte  in  der  Geschichte  Alexanders  (im  Munde 
des  Volkes  wenigstens)  das  wirklich  Historische  bereits  überwuchert 
hatte  und  Alexander  selbst  hat  vielleicht  den  ersten  Anlass  zu 
dieser  sagenhaften  Auffassung  gegeben,  indem  er  sich  — wahr- 
scheinlich aus  politischen  Gründen  — den  Sohn  des  Jupiter  Ammon 
nannte,  also  einen  übernatürlichen  Ursprung  zuschrieb.  Bald  er- 
schienen förmliche  Ilomane  über  das  Leben  Alexanders,  unter  wel- 
chen der  griechische,  der  fälschlich  dem  Callisthenes  beigelegt  wird, 
der  älteste  zu  sein  scheint,  einzelne  Sagen  in  demselben  lassen  sich 
bis  ins  3.  Jahrhundert  unserer  Zeitrechnung  verfolgen  *).  Diese 
Romane  über  die  Geschichte  Alexanders  des  Grossen  wurden  bald 
förmliche  Volksbücher  und  sind  dies  auch  im  Orient  und  Occident 
das  ganze  Mittelalter  hindurch  geblieben. 

Den  Gehalt,  die  Entstehung  und  die  Verbreitung  der  occiden- 
talischen  Romane  über  Alexander  weiter  zu  untersuchen,  ist  nicht 
die  Aufgabe,  die  ich  mir  gestellt  habe.  Dieser  Gegenstand  liegt  mei- 
nem Studienkreise  zu  fern  und  ich  würde  dem  nichts  hinzufügen 
können,  was  bereits  darüber  bekannt  ist  **).  Wir  können  aber  die 
abendländischen  Romane  nicht  übergehen , da  die  Quelle  derselben 
mit  den  orientalischen , denen  die  folgende  Untersuchung  gewidmet 


*)  Man  vergleiche  : Notice  de  la  plupart  des  manuscrits  grecs , latins  et 
en  vieux  franqais  contenant  V histoire  fabuleuse  (V Alexandre  le  Grand  connue 
sous  le  nom  de  Pseudo-Callisthene  etc.  Par  M.  Jules  Berger  de  Xivrey  in  den 
Notices  et  Exiraits  T.  XIII.  p.  162,/f.  und  Droysen  : Geschichte  des  Hellenis- 
mus T.  I.  p.  711  ff.  II.  p.  638  ff. 

**)  Pseudo-Callisthenes  wurde  in  Paris  gedruckt,  eine  lateinische  Ueber- 
setzung,  die  den  Namen  des  Julius  Valerius  trägt,  von  A.  Mai  unter  dem  Titel  : 
Julii  Falerii  res  gestae  Alexandri  Macedonis  translatae  ex  Aesopo  graeco 
prodeunt  nunc  primum  edente  notisque  illustrante  Ang.  Maio.  Mediolani 
1817.  Eine  andere  lateinische  Uebersetzung  betitelt:  Historia  Alexandri 

Magni  de  praeliis  ist  eines  der  frühesten  Erzeugnisse  der  Buchdruckerkunst; 
man  besitzt  eine  Ausgabe  vor  1480  und  Xivrey  (1.  c.  p.  192.)  kennt  nicht  weni- 
ger als  zehn  verschiedene  Ausgaben  während  des  15.  Jahrhunderts.  Ausserdem 
wurde  das  Buch  übersetzt  in  das  Spanische,  Mittelhochdeutsche,  Holländische, 
Italienische  und  Altfranzösische,  ins  Armenische  und  Hebräische  und  wol  auch 
ins  Arabische  (s.  unten). 
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ist,  in  genauem  Zusammenhänge  steht.  Wir  geben  daher  eine 
kurze  Uebersicht  des  Gedankenganges  in  diesen  Romanen,  wie  er 
in  den  älteren  derselben  vorliegt. 

Nach  einer  Sage,  die  sich  ziemlich  hoch  hinauf  verfolgen 
lässt,  ist  Alexander  nicht  der  Sohn  des  Philippus,  wie  glaubwürdige 
Historiker  berichten,  sondern  des  Königs  Nectanebo  von  Aegypten. 
Nectanebo  war  in  allen  Zauberkünsten  erfahren  und  vermochte  die 
feindlichen  Flotten,  welche  gegen  Aegypten  heranfuhren,  zu  besie- 
gen: nicht  durch  seine  kriegerischen  Vorbereitungen,  sondern  durch 
Zauberei.  Einstmals  aber  wurde  ihm  gemeldet,  dass  ein  neues,  aus 
den  verschiedensten  Völkern  des  Orientes  bestehendes  Heer,  gegen 
ihn  im  Anzuge  sei.  Nectanebo  gedachte  anfangs  auch  dieses  auf  die 
gewöhnliche  Weise  zu  schlagen,  aber  durch  die  Magie  wurde  ihm 
bald  klar,  dass  diesmal  sein  Untergang  beschlossen  sei  und  er  durch 
die  Flucht  sein  Leben  retten  müsse ; er  verkleidete  sich  daher, 
machte  sich  auf  alle  Weise  unkenntlich  und  entfloh.  Als  nun 
Aegypten  von  den  Barbaren  verwüstet  wurde,  der  König  aber  nir- 
gends zu  finden  war,  wandten  sich  die  Aegypter  an  den  Gott  im 
Serapeum,  um  ihn  zu  fragen,  was  aus  ihrem  Könige  geworden  sei. 
Die  Antwort  der  Gottheit  war:  ,,der  König,  der  geflohen  sei, 
werde  wiederkehren,  aber  nicht  als  Greis,  sondern  als  junger  Mann 
und  werde  die  Perser  unterjochen“*).  Nectanebo  aber  kommt  ver- 
kleidet nach  Macedonien,  hat  dort  in  der  Abwesenheit  des  Philippus 
Umgang  mit  der  Olympias  und  zeugt  mit  ihr  den  Alexander. 
Alexander  wird  dem  Aristoteles  zur  Erziehung  übergeben  und  zeigt 
schon  frühe,  dass  er  zu  etwas  Ausserordentlichem  bestimmt  sei; 
denn  nur  von  ihm  liess  sich  Bucephalus  zähmen,  der  alle  anderen 
Menschen,  die  dies  versuchten,  auffrass.  Noch  sehr  jung  siegt  er 


*)  Xivrey  1.  c.  pp.  180.  224.  6 (fvywv  ßaöiXevg  ijgei  naXiv  Iv  Aiyv nT<p, 
ov  yr\Quc>y.(ov , aXXa  v€cl£(ov,  xal  rovg  l/&()ovg  rjfj.(ov  IIsQOctg  vnoTat-n.  Dieser 
wichtige  Zug  ist  aus  den  lateinischen  Uebersetzungen  ganz  verschwunden,  findet 
sich  aber  noch  in  einem  altfranzösischen  Werke  von  Vincent  le  jacobin  aus  dem 
XIII.  Jahrhundert. 
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in  den  Spielen  von  Elis  und  schickt  die  Gesandten  des  Darius  ohne 
den  verlangten  Tribut  wieder  nach  Hause.  Gleich  nach  der  Ermor- 
dung des  Philippus  betreibt  er  den  persischen  Krieg,  indem  er  theils 
die  Griechen  anfeuert,  theils  selbst  Geld  und  Truppen  sammelt. 
Er  kommt  um  diese  Zeit  nach  Italien  und  selbst  nach  Carthago,  wo 
er  um  Hülfe  gegen  Rom  angegangen  wird,  die  er  aber  abschlägt. 
Dann  geht  er  nach  Aegypten,  wo  er  Alexandrien  gründet;  Tyrus 
wird,  seiner  Gegenwehr  ungeachtet,  eingenommen  und  zerstört. 

Darius,  der  von  diesen  Reisen  und  dem  Heere  Alexanders 
hört,  schickt  demselben  einen  hochmüthigen  Brief,  in  welchen  er 
ihn  als  einen  Knaben  behandelt  und  zum  Heimgehen  auffordert. 
(Jul.  Valer.  I.  42.)  „Ad  quam  rem,  heisst  es,  habenam  scythi- 
cam  tibi  et  pilam  loculosque  cum  aureis  misi,  quorum  habena 
admonet  te  disciplinae  videri  indigentem ; pila  vero  quod  ejus 
congruat  cum  tua  aetatula  lusitatio,  non  haec  opera  quam  la- 
trocinantium ritu  cum  tui  similibus  es  adgressus Quare 

tibi  loculos  auri  refertissimos  misi,  ut  si  indigebis  sumptibus 
ad  reversionem,  tibi  tuisque  habeas  quod  suffecerit. “ Alexander 
stellt  sich  erst,  als  wolle  er  die  Gesandten,  die  ihm  diesen  Brief 
überbringen,  tödten  lassen,  gesteht  aber  bald,  als  sie  um  ihr  Leben 
bitten,  dass  dies  sein  Ernst  nicht  gewesen  sei,  er  habe  mehr  zeigen 
wollen,  quid  iniquitas  soleat  tyrannorum,  quam  justitia  gr aecä 
permittat  (ibid.  c.  44.).  Er  behandelt  sie  dann  gütig  und  schickt 
sie  mit  einem  Briefe  an  Darius  zurück,  worin  er  diesem  erklärt, 
dass  er  seine  Geschenke  annehme  (cap.  47.).  Accepi  enim,  sagt 
er,  habenae  scilicet  potestatem,  ut  habeam  qua  in  subjectos  uti 
scientius  possim.  Pilae  vero  simulamen,  quoniam  ex  ambitu  sui 
et  rotunditatis  orbis  imago  videatur,  haud  dubie  mihi  universi- 
tatis ipsius  per  te  imperium  repromittit.  Quodque  hic  tertium 
est,  loculos  ego  auri  ac  si  opum  tuarum  factam  mihi  accepi  ces- 
sionem, subjectumque  te  viribus  meis  anuum  istud  mihi  fore 
pretium  servituti  depensurum.  Wir  werden  später  auf  diese  Stel- 
len wieder  zurückkommen.  — Nach  vielen  gegenseitigen  Drohun- 
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gen  kommt  es  endlich  zur  Schlacht,  in  welcher  die  Perser  geschla- 
gen werden.  Darius  entkommt  zwar  glücklich  durch  die  Flucht, 
aber  seine  Gemahlin  und  Töchter  lallen  in  die  Hände  des  Siegers, 
der  sich  übrigens  sehr  grossmiithig  gegen  sie  beweist.  Noch  giebt 
aber  Darius  seine  Sache  nicht  verloren  und  sammelt  von  Neuem 
ein  grosses  Heer.  Darius  schämt  sich  seines  früheren  Verfahrens 
gegen  Alexander  und  ist  schwankend,  aber  sein  Bruder  Oxyathrus 
drängt  ihn,  den  Krieg  mit  aller  Macht  fortzusetzen  und  von  allen 
Theilen  des  Reiches  Truppen  herbeizuziehen  *).  Doch  alle  diese 
Anstalten  sind  vergebens,  Darius  wird  wieder  geschlagen  und  muss 
sich  von  Neuem  auf  die  Flucht  begeben.  Noch  immer  hat  er  aber 
den  Muth  nicht  verloren  und  will  noch  eine  neue  Schlacht  wagen, 
da  aber  seine  eigenen  Mittel  nicht  mehr  ausreichen,  so  wendet  er 
sich  an  Porus,  den  König  der  Inder  und  verspricht  ihm  einen  Theil 
seines  Reiches  und  seinen  Truppen  reichen  Sold,  wenn  er  ihm  in 
seiner  Noth  beistehen  v olle.  Alexander  aber  verfolgt  seinerseits 
den  fliehenden  Darius  auf  das  eifrigste.  Diesen  begleiten  auf  seiner 
Flucht  zwei  Satrapen,  Besas  und  Ar  i obar  z an  es,  die  sich  dem 
Alexander  angenehm  zu  machen  glauben,  wenn  sie  ihren  Herrn 
ermorden ; sie  überfallen  daher  plötzlich  den  Darius , verwunden 
ihn  lödtlich  und  lassen  ihn  für  todt  liegen.  Kurz  nach  dieser  That 
kommt  der  verfolgende  Alexander  heran,  findet  den  sterbenden  Da- 
rius, dessen  Tod  er  bitter  beklagt  und  der  ihn  noch  ermahnt,  seine 
Gemahlin  zu  ehren  und  seine  Tochter  zu  heirathen.  Alexander 
lässt  den  Darius  prachtvoll  begraben  und  lädt  in  einem  verstellten 
Schreiben  dessen  Mörder  ein,  sich  bei  ihm  zu  stellen  und  ihren 
Lohn  in  Empfang  zu  nehmen.  Er  verheisst  sie  über  alle  anderen 
zu  erhöhen.  Diesem  Versprechen  bleibt  er  auch  treu,  denn  er  lässt 
sie  auf  einem  hohen  Berge  aus  Kreuz  schlagen.  Um  diese  Zeit  hält 


*)  Jul.  Valer.  II.  c.  30 non  Parthis  scilicet  Elamisve , non  Babylo- 

niis aut  Mesopotamiae  data  militiae  evacatione.  Enimvero  armanda  tum 
Bactra,  Indos  etiam  et  Samiramidos  regna  censebat. 
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Alexander  förmlich  um  Roxanens  Hand  bei  deren  Mutter  Ro go- 
dune  an  und  hält  Hochzeit  mit  vielen  Feierlichkeiten.  Hierauf 
beschliesst  er  einen  Zug  nach  Indien  zu  unternehmen. 

An  den  Gränzen  Indiens  kommen  dem  Alexander  Gesandte  des 
Porus  entgegen,  die  ihm  in  hohen  Worten  von  dem  Kriege  mit  dem 
mächtigen  Porus  abmahnen  sollen.  Alexander  kehrt  sich  aber  nicht 
weiter  an  sie  und  rückt  vor.  Er  liefert  dem  Porus  eine  Schlacht, 
die  übrigens  wegen  der  Tapferkeit  der  Inder  unentschieden  bleibt. 
Er  besiegt  zwar  den  Porus  später  im  Zweikampfe,  hat  aber  vor 
der  indischen  Tapferkeit  Achtung  genug  und  schliesst  Frieden.  Er 
wendet  sich  dann  zu  den  Oxydrakonten,  nicht  um  Krieg  mit 
ihnen  zu  führen,  sondern  um  die  berühmten  Gymnosophisten  kennen 
zu  lernen,  die  dort  in  Höhlen  wohnen.  Mit  diesen  führt  Alexander 
viele  Gespräche  und  legt  ihnen  Fragen  vor,  die  sie  zu  seiner  Zu- 
friedenheit beantworten.  Von  da  wendet  er  sich  nach  Prasiaca 
(Palibothra) , das  hier  als  am  3Ieere  liegend  dargestellt  wird  *). 
Dort  sahen  die  Griechen  eine  Insel,  auf  der  ein  königliches  Grab- 
mal stand,  das  nach  Berichten  der  Inder  mit  grossen  Schätzen  an- 
gefüllt sein  sollte.  Sogleich  beschliessen  sie  einen  Zug  dahin  zu 
machen,  aber  Philo  besteht  darauf,  dass  Alexander  bei  der  ersten 
Unternehmung  nicht  gegenwärtig  sein,  sondern  ihn  und  einige  An- 
dere auf  Kundschaft  vorausschicken  solle.  Diese  Vorsicht  erwies 
sich  nicht  umsonst,  denn  kaum  waren  jene  Männer  dort  angekom- 
men, so  sank  die  Insel  mit  ihnen  unter.  Dort  sahen  sie  auch  ein 
ungeheures  Thier , das  Ilebdomadarion , auf  dem  leicht  Elephanten 
stehen  konnten. 

In  einem  Briefe  an  Aristoteles  berichtet  Alexander  über  seine 
weiteren  Erlebnisse.  Er  kam  mit  seinem  Heere  an  einen  Fluss, 
dessen  Wasser  bitter  und  nicht  trinkbar  war,  in  der  Nähe  war 


*)  His  denique  perpetratis  , Prasiacae  supervenimus , quae  civitas  regia 
quaedam  Indiae  cluit.  Situs  vero  ejus  loci  arduus  et  ad  promuntorii  faciem 
longe  porrectior : nam  et  mari  imminet  subjacenti. 
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allerdings  ein  anderer  Fluss  mit  süssem  Wasser,  allein  ungeheure 
Thiere  machten  denselben  unzugänglich.  Sie  zogen  weiter  und  fan- 
den einen  See  mit  süssem  Wasser  und  schönen  Wiesen  an  seinem 
Ufer,  in  der  Nähe  stand  die  Inschrift:  A quation  em  kanc 
rex  S es  oncho  s i s orbis  universi  p r ae  stiti  cunctis 
rubrum  navigantibus  mare.  Das  Lager  wurde  also  dort 
aufgeschlagen,  aber  des  Nachts  kamen  Scorpionen  aus  dem  Walde 
zu  dem  Wasser  hin  gelaufen,  diese  verfolgten  ungeheure  Raubthiere, 
um  sie  zu  fressen , durch  alles  dieses  wurde  das  Heer  Alexanders 
sehr  beunruhigt.  Die  indischen  Führer , welche  die  Griechen  in 
diese  gefährlichen  Gegenden  gelockt  haben,  werden  mit  dem  Tode 
bestraft  und  sie  kehren  nach  Prasiaca  zurück.  Dort  hört  Alexander 
von  den  sprechenden  Bäumen  und  eilt  zu  dem  Haine , wo  sie  sicli 
befinden,  um  sich  die  Zukunft  weissagen  zu  lassen.  Diese  theilen 
ihm  mit,  dass  er  fern  von  seinen  Angehörigen  in  Babylon  sterben 
und  sein  Stamm  bald  nach  ihm  vernichtet  werden  würde. 

Alexanders  nächster  Zug  geht  zu  der  Königin  Candace, 
welche  die  Reiche  der  Semiramis  beherrscht , diesen  führt  er  aber 
allein  aus,  nicht  mit  seinem  Heere  wie  die  früheren.  Er  hat  schon 
viel  von  ihrem  Reichthume  und  ihrer  Weisheit  gehört,  ist  auch  in 
Briefwechsel  mit  ihr  gestanden,  ein  Zufall  veranlasst  ihn  nun,  sie 
selbst  zu  besuchen.  Der  Sohn  der  Königin  Candace,  Candaules 
kam  mit  einem  kleinen  Gefolge  in  die  Nähe  des  macedonischen  La- 
gers. Den  Wachen  fiel  die  Fremdartigkeit  der  Personen  auf,  sie 
führten  daher  dieselben,  da  Alexander  eben  schlief,  vor  Ptolemäus, 
der  sie  befragte,  wer  sie  seien  und  was  sie  wollten.  Aus  diesem 
Grunde  hielt  Candaules  den  Ptolemäus  für  den  König  und  erzählte 
ihm  : er  sei  der  Sohn  der  Königin  Candace,  seine  Gattin  sei  ihm 
von  Barbaren  bei  einem  Opfer  entführt  und  seine  Begleiter  getödtet 
worden,  er  wolle  nun  ein  Heer  sammeln,  um  seine  Gemahlin  wie- 
der zu  erlangen.  Als  der  König  erwachte,  wurde  ihm  der  Vorfall 
mitgetheilt  und  er  befahl,  dass  Candaules  in  seinem  Missverständ- 
nisse bestärkt  werden  solle.  Er  übergab  dem  Ptolemäus  die  könig- 
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lichen  Insignien,  verhalf  erst  unter  dem  angenommenen  Namen  An- 
tigonus dem  Candaules  wieder  zu  seiner  Gemahlin  und  begleitete 
ihn  als  Abgesandter  an  den  Hof  seiner  Mutter  zurück,  bewunderte 
die  Pracht  ihres  Hofes  und  die  seltsamen  Erscheinungen  in  ihrem 
Lande.  Die  Königin  Candace  hatte  sich  aber  bereits  früher  ein 
Bildniss  Alexanders  zu  verschaffen  gewusst,  sie  erkannte  ihn  daher 
nun  auch  leicht  trotz  seines  falschen  Namens.  Sie  entdeckt  ihm 
dies  auch , dass  sie  ihn  erkannt  habe , fügt  aber  hinzu , dass  ihm 
kein  Leides  geschehen  solle,  doch  möge  er  sich  vor  ihrem  jüngeren 
Sohne  Charagos  hüten,  der  eine  Tochter  des  Porus  zur  Frau 
habe  und  über  den  Tod  seines  Schwiegervaters  höchst  aufgebracht 
sei.  Wirklich  stellt  auch  Charagos  dem  Wunsche  seines  Bruders  : 
den  Gesandten  mit  allen  möglichen  Ehren  zu  überhäufen , das  An- 
sinnen entgegen  den  Gesandten  zu  ermorden,  um  dadurch  wenig- 
stens einige  Sühne  für  den  Tod  des  Porus  zu  erhalten.  Der  Gefahr, 
die  dem  Alexander  dadurch  droht,  entgeht  er  durch  seine  Klugheit, 
indem  er  dem  Charagos  verspricht,  er  wolle  den  Alexander  selbst 
lebendig  in  seine  Hand  liefern,  damit  er  die  gewünschte  Rache  an 
ihm  nehmen  könne.  Auf  dem  Rückwege  hat  Alexander  eine  Zu- 
sammenkunft mit  den  Göttern,  in  der  ihm  Sesonchosis  sagt,  dass  er 
bald  selbst  in  diese  Versammlung  werde  aufgenommen  werden. 
Nachdem  Alexander  noch  die  Länder  der  Amazonen  besucht  hat, 
kehrt  er  nach  Prasiaca  und  von  da  nach  Babylon  zurück,  wo  er 
stirbt.  Die  einzelnen  Thaten,  die  er  nach  seiner  Rückkehr  aus  In- 
dien noch  ausführt,  sind  für  unsern  Zweck  gleichgültig,  ebenso  die 
Sage  von  seiner  Vergiftung,  sein  Testament  u.  s.  w.  Sein  Leich- 
nam wird  nach  Aegypten  geschafft. 

Die  Erzählung  über  Alexander  in  der  vorliegenden  Form  ist 
im  Mittelalter  von  Griechen,  Deutschen  und  Franzosen  vielfach  als 
wahre  Geschichte  behandelt  worden  (cf.  die  Belege  bei  Xivrey  1.  c. 
p.  165).  Von  orientalischen  Schriftstellern  schliessen  sich  ihnen 
die  christlichen  Berichterstatter  an,  also  Moses  von  Chorene  und 
die  anderen  Armenier,  der  Pseudo-Callisthenes  wurde  sogar  ins  Ar- 


9 


menische  übersetzt  und  diese  Uebersetzung  ist  in  Venedig  ge- 
druckt*). Ausserdem  Abul  Faradsch  (st.  1266)  in  seiner  arabisch 
geschriebenen  Historia  Dynastiarum  ( p . 58  sqq.  ed.  Pococke ) 
nicht  in  seinem  syrisch  geschriebenen  Geschichtswerke** ***)).  Auch 
der  jüdische  Schriftsteller  Joseph  ben  Gorion  aus  dem  10.  Jahrhun- 
dert (cf.  Zunz  die  gottesdienstlichen  Vorträge  der  Juden  p.  151.  52.) 
folgt  ganz  der  occidentalischen  Fassung  der  Alexandersage  und 
macht  den  Alexander  zu  einem  Sohne  des  Nectanebo.  Diese  Er- 
scheinung ist  wol  mit  Xivrey  aus  dem  Umstande  zu  erklären,  dass 
diese  christlichen  Orientalen  mit  der  griechischen  Literatur  in  nähe- 
rer Berührung  blieben  als  die  muhammedanischen.  In  welcher  Art 
sich  nun  die  Ueberlieferung  von  Alexander  hei  den  muhammedani- 
schen Orientalen  gestaltet  hat,  wollen  wir  in  dem  Folgenden  unter- 
suchen. Wir  sagen  ohne  weiteres  der  muhammedanischen,  denn  die 
Inder  haben  keine  Erinnerung  von  Alexander  bewahrt  und  erst  in 
neuerer  Zeit  hat  man  eine  einzige  Stelle  einer  Inschrift  gefunden, 
wo  vielleicht  sein  Name  erwähnt  ist.  Bei  dem  bekannten  un- 
historischen Geiste  des  indischen  Volkes  kann  dies  um  so  weniger 
Wunder  nehmen,  als  Alexander  das  eigentliche  Indien  gar  nicht 
berührte , sondern  hlos  solche  Stämme , welche  von  den  Indiern 
selbst  damals  für  unrein  gehalten  wurden,  an  deren  Schicksale  Theil 
zu  nehmen  sie  also  um  so  weniger  Interesse  hatten. 


*)  Cf.  Neumann  in  den  gelehrten  Anzeigen  1844.  Nr.  250  — 52.  Der  Titel 
der  armenischen  Uebersetzung  ist : Padmuthiun  Acheksandri  Maketonazwui. 
I IVenedig  i dparani  serbuin  Chazaru  Hami  1842.  (Geschichte  Alexanders  des 

Macedoniers.  Venedig  in  der  Druckerei  des  heil.  Lazarus.  Jahr  1842.) 

***)  Barhebraeus  p.  37.  ed.  Kirsch.  Die  Erwähnung  ist  übrigens  zu  kurz, 
um  beweisend  zu  sein. 


Spuren  der  geschichtlichen  Persönlichkeit 
Alexanders  bei  den  Orientalen. 


Es  ist  kaum  glaublich,  dass  die  Persönlichkeit  Alexanders 
schon  vom  ersten  Anfänge  an  im  Oriente  in  ein  sagenhaftes  Gewand 
gehüllt  gewesen  sein  solle,  wie  sie  uns  jetzt  vorliegt.  Wenn  jetzt 
das,  was  wir  als  die  Iskendersage  zu  betrachten  gewohnt  sind,  von 
den  orientalischen  Historikern  als  die  Geschichte  des  griechischen 
Helden  gelehrt  wird,  so  ist  das  der  Popularität  des  Königsbuches 
von  Firdosi  zuzuschreiben , so  wie  dem  unkritischen  Sinne  der 
Orientalen,  welche  keinen  Anstand  nehmen,  die  von  dem  persischen 
Dichter  bearbeiteten  Sagen  als  reine  Geschichte  aufzufassen.  Frü- 
here Historiker  des  Orientes , die  vor  Firdosi  gelebt  haben  , sind 
ohne  Zweifel  besser  berichtet  gewesen.  Leider  existirten  in  jener 
frühen  Zeit  nur  wenige  Historiker  und  noch  weniger  sind  uns  be- 
kannt geworden.  So  kommt  es , dass  wir  nur  dürftige  Spuren  der 
historischen  Auffassung  nachweisen  können. 

Am  meisten  scheinen  die  geschichtliche  Persönlichkeit  Alexan- 
ders die  Anhänger  der  Parsenlehre  festgehalten  zu  haben,  wiewol 
sie  ihn  natürlich  nicht  in  dem  Lichte  betrachten,  in  welchem  wir 
ihn  mit  Recht  zu  sehen  gewohnt  sind.  Es  ist  wol  bei  den  Resten 
der  Anhänger  Zoroasters  entschuldbar,  wenn  sie  Alexander,  den 
sie  als  Anfang  des  Verfalles  der  Parsenreligion  nicht  ohne  Grund 
betrachten,  nicht  mit  besonderer  Vorliebe  ansehen.  Seiner  ausführ- 
lich zu  gedenken  und  die  eigene  Schmach  zu  erzählen,  verbietet  ih- 
nen theils  der  persische  Nationalstolz , theils  der  Inhalt  und  die 
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Form  der  Bücher,  welche  auf  uns  gekommen  sind,  die  Andeutungen 
über  ihn  sind  daher  kurz  und,  wo  er  erwähnt  wird,  meist  bitter. 
Ganz  historisch  ist  die  Angabe  *) , dass , nachdem  Zarathustra  den 
Zend  und  den  Päzend  in  die  Welt  gebracht  und  der  König  Vistä^pa 
die  gute  Religion  angenommen  habe,  Alles  einen  guten  Fortgang 
gehabt  habe,  bis  Alexander  gekommen  sei,  dann  habe  aber  Verwir- 
rung überhand  genommen  , bis  auf  den  Säsäniden  Ardeschir-Bäbe- 
gän.  Nicht  minder  historisch  sind  wol  die  verschiedenen  persischen 
Angaben,  dass  sich  dieses  oder  jenes  der  heiligen  Bücher  nach  Ale- 
xander nicht  mehr,  oder  nur  theilweise  vorgefunden  habe.  Aus- 
führlicher wird  über  Alexander  in  der  Einleitung  zurKissa-i- 
Sanjan,  d.  i.  der  Geschichte  der  Ankunft  und  Niederlassung  der 
Parsen  in  Indien  gesprochen**).  ,,Der  himmlische  Zertuscht,  heisst 
es  daselbst,  hat  das  Gesetz  geoffenbart,  im  Avesta  hat  er  vorherge- 
sagt, was  kommen  werde.  Ein  tyrannischer  König  wird  unter  euch 
aufstehen,  dreimal  wird  der  wahre  Glaube  gebrochen  werden,  drei- 
mal wird  man  ihn  mit  Füssen  treten  und  über  den  Haufen  werfen. 
Der  Name  dieses  Königs  ist  Sitam  gär  (Bedrücker),  durch  ihn  wer- 
den die  Gläubigen  zur  Verzweiflung  getrieben  werden.  Seid  auf- 
merksam, denn  ich  spreche  von  dem,  was  den  Glauben  angeht!  So 
wurden  die  Gläubigen  heruntergebracht : Sikander-schäh  (Alexan- 
der) erschien  in  späteren  Tagen , er  verbrannte  die  Bücher  der 
wahren  Offenbarung ; dreihundert  Jahre  lang  stand  der  Glaube  tief, 
so  lange  waren  die  Gläubigen  unterdrückt,  dann  fanden  sie  viele 
Jahre  lang  Schutz,  als  König  Ardeschir  das  Scepter  ergriff  u.  s.  f.“ 
In  einer  Note  zu  obiger  Stelle  bemerkt  der  damalige  Präsident  der 
asiatischen  Gesellschaft  zu  Bombay,  J.  Wilson,  noch  Folgendes : 
,,Nach  der  allgemeinen  Ueberlieferung  der  Parsen  und  Muselmänner 
haben  Alexander  der  Grosse  und  seine  Nachfolger  alle  Bücher  über  die 


*)  Cf.  Ulema-i-Isläm  p.  6.  ed.  Olsh. 

**)  Ueberselzt  von  Eastwick  im  Journ.  of  the  As.  Society  of  Bombay  April 
1842.  p.  168  ff. 
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Parsenreligion  zerstört,  deren  sie  habhaft  werden  konnten.  Edal 
Daru,  gegenwärtiger  Oberpriester  der  Rasamis,  der  zahlreicheren 
Parsensecte,  verneint  dieses  Factum.“  Das  letztere  ist  natürlich 
gegen  die  überwiegende  und  ältere  Tradition  kein  Beweis*). 

Im  genauesten  Zusammenhänge  mit  den  eben  angeführten  Zeug- 
nissen der  Parsen  stehen  die  Aussagen  Ham  za  Izfähänis’,  ei- 
nes muhammedanischen  Schriftstellers.  Hamza  schrieb  um  das  Jahr 
360  d.  H.  (961  n.  Chr.)  und  er  ist  aus  zweierlei  Gründen  vornehm- 
lich zu  beachten,  einmal  weil  er  vor  Firdosi  schrieb,  dann  weil  er 
eine  sehr  achtungswerthe  Iienntniss  der  persischen  Sagen  und  Spra- 
che besass.  Auch  er  (cf.  p.  40.  41.  ed.  Gotlwaldt)  sieht  in  Ale- 
xander nur  einen  blutdürstigen  Eroberer,  ja  er  bezweifelt  sogar  die 
Erzählung,  dass  Alexander  12  Städte  gegründet,  und  ihnen  den  Na- 
men Alexandrien  gegeben  habe,  ,,weil  er  mehr  ein  Verwüster  als 
ein  Anbauer  gewesen  sei.“  Auch  berichtet  Hamza,  Alexander  habe, 
um  sich  die  persischen  Grossen  zu  verbinden  , diese  auf  den  Rath 
des  Aristoteles  hin  in  ihren  Würden  gelassen  und  ihnen  Städte  zur 
Verwaltung  übergeben.  Anders  berichten  abendländische  Historiker, 
Aristoteles  habe  dem  Alexander  den  Rath  ertheilt,  die  Griechen  als 
Feldherr,  die  Barbaren  als  Herr  zu  behandeln,  für  jene  als  Freunde 
und  Verwandte  zu  sorgen,  mit  diesen  wie  mit  Pflanzen  und  Thieren 
zu  verfahren**). 

Von  nicht  geringerer  Wichtigkeit  als  Hamza  w ürde  ein  noch 
älterer  arabischer  Historiker  sein,  der  uns  gewöhnlich  unter  dem 
Namen  Tabari  bekannt  ist  und  im  Jahre  310  d.  H.  starb.  Der 
Theil  seines  Werkes  jedoch,  der  die  Geschichte  Alexanders  behan- 
deln müsste,  ist  meines  Wissens  noch  gar  nicht  aufgefunden,  keinen 

Auch  Mirchond  kennt  sie  cf.  Shea  history  of  the  early  kings  of  Persia 
p.  390.  „he  also  caused  tu  be  translated  frorn  the  language  of  Fars , into  the 
Jonian , books  of  medicine , astronomy  and  philosophy , which  translations 
they  took  into  Jonia , but  he  committed  to  the ßames  the  record  of  the  magi 
etc.“  Ebenso  kennt  sie  das  Mojmil-ut-tewaricb.  Cf.  Kleuker  Anhang  zumZenda- 
vesta  I.  p.  53  ff. 

*#)  piut.  de  fort.  Alex.  I.  6.  Droysen  Gesch.  des  Hellenismus  II.  p.  16. 


Falles  aber  gedruckt,  die  französische  Uebersetzung  des  persischen 
Auszuges  aus  dem  grösseren  Geschichtswerke  Tabaris,  welche  Du- 
beux  begonnen  hat,  ist  noch  nicht  bis  zur  Geschichte  Alexanders 
vorgerückt,  nur  die  spätere  türkische  Uebersetzung  ist  gedruckt 
und  diese  enthält,  wie  man  aus  Rosens  Inhaltsangaben  in  der  Zeit- 
schrift der  deutschen  morgenländischen  Gesellschaft*)  schliessen 
muss,  allerdings  die  Geschichte  Alexanders  ganz  in  derselben  Weise, 
wie  sie  die  späteren  Sagen  erzählen.  Ob  aber  diese  Uebersetzung 
ein  ursprünglicher  Bestandteil  des  Werkes  oder  eine  spätere  Inter- 
polation sei,  wird  nach  dem,  was  Mordtmann  in  derselben  Zeit- 
schrift**) erzählt,  sehr  zweifelhaft. 

§•  2. 

Die  Sage  von  Alexander  bei  Firdosi  nnd  den 
älteren  Muhammedanern. 

Es  wird  wol  kaum  bestritten  werden,  dass  Firdosi  der  älteste 
muhammedanische  Schriftsteller  sei,  bei  dem  wir  die  Iskendersage 
in  ihrer  ganzen  Ausführlichkeit  besitzen.  Neben  ihm  verdient  blos 
der  Verfasser  des  Mojmel-ut-tewärich  noch  genannt  zu  werden, 
denn  dieser  Schriftsteller,  obgleich  jünger  als  Firdosi,  benutzte  noch 
eigentümliche  Quellen  und  schreibt  nicht  blos  seine  Vorgänger  ab, 
wie  dies  spätere  Historiker  zu  tun  pflegen. 

Dass  Firdosi  für  den  älteren  Theil  seines  Werkes  aus  ächten 
persischen  Quellen  geschöpft  habe,  ist  über  jeden  Zweifel  erhaben. 
Viele  seiner  Persönlichkeiten  sind  äclit  mythologische  Personen, 
welche  teils  in  der  Kosmogonie  der  Perser,  teils  in  der  Sage  des 
Zendavesta  wurzeln  und  sich  grossentheils  als  äclit  indogermani- 
sches Gemeingut  ausweisen.  Dass  er  die  Sagen  nicht  ganz  treu 


*)  Bd.  II.  P.  162.  63. 

w)  Bd.  II.  p.  285. 
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wiedergegeben,  sondern  in  freier  Dichtung  umgewandelt  habe,  ist 
freilich  unzweifelhaft,  wieviel  aber  der  ursprünglichen  Sage,  wieviel 
der  Phantasie  des  Dichters  angehöre,  möchte  in  vielen  Fällen  nicht 
ganz  leicht  zu  bestimmen  sein.  Eine  andere  Frage  ist  aber  die,  ob 
die  acht  altpersische  Sage  die  Grundlage  des  ganzen  Werkes  sei 
und  dies  ist  mit  Recht  bezweifelt  worden.  Wenn  wir  von  einzel- 
nen Sagen  des  älteren  Tlieils,  z.  B.  von  der  Zäl-  und  Rustemsage 
im  Zendavesta  keine  Spuren  finden,  so  mag  daran  entweder  die 
fragmentarische  Art  und  Weise  die  Schuld  tragen,  in  der  uns  dieses 
Religionsbuch  überliefert  ist,  oder  es  mögen  Localsagen  sein  (viel- 
leicht aus  Kabul).  Mit  der  Erscheinung  Zarathustras  unter  Gustä^p, 
mit  der  Beendigung  der  Rustemsage  durch  die  Thaten  Isfendiärs 
scheint  diese  alte  Quelle  geschlossen  und  der  übrige  Theil  von  Fir- 
dosis  Schähnäme  aus  einer  mehr  prosaischen  Quelle  geschöpft  zu 
sein.  Dies  ist  wol  auch  die  Ansicht  von  Görres  gewesen,  der  des- 
wegen sein  Heldenbuch  von  Iran  mit  der  Regierung  Gustäcps  ab- 
schliesst.  Von  der  Sage  von  Iskender  hat  Mo  hl,  auf  das  Zeugniss 
des  Verfassers  des  Mojmel  ut-tewärich  gestützt,  angenommen,  dass 
sie  Firdosi  aus  anderen,  besonders  griechischen  Quellen  geschöpft 
habe.  Seine  Worte  sind*) : Les  lacunes , que  Von  trouve  dans 
le  recit  ne  sont  pas  moins  signicatives . Firdousi  parait  rüavoir 
pas  trouve  des  mater iaux  persans  pour  le  regne  d?  Alexandre 
le  Grand ; ce  qui  se  comprend  als  ement , car  les  peuples  ne 
chantent  pas  leurs  propres  defaites . Mais , au  lieu  de  se  livrer 
ä son  Imagination  dans  un  sujet , qui  y pretait  beaucoup,  il 
aime  mieux  emprunter  les  contes,  dont  les  soldats  grecs,  ä leur 
retour  en  Grece  avaient  rempli  V Occident.  Ces  contes  avaient 
ete  recueillis  en  plus ieurs  collections  dont  quelques-uns  existent 
encore  en  grec  et  en  latin  et  dont  une  avait  ete  traduite  du 
grec  en  arabe  d es  t ä Vaide  de  cette  derniere  que  Firdousi  a 
rempli  la  lacune  qiCil  avait  trouvce  dans  les  traditions  de  son 


*)  Livre  des  Rois  I.  p.  xlix. 
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pays,  en  y adaptant  le  conte  persan , qui  fait  d'  Alexandre  un 
chef  de  race  per  sänne  fils  de  Darab,  roi  de  Perse  et  tfune  fille 
de  Philippe  de  Macedo  ine,  de  meme  que  les  redactions  alexan- 
drines  des  fahles  grecques  relatives  ä t Alexandre  lui  donnaient 
pour  pere  V Egyptien  Nectanebo.  — - Die  Behauptung,  dass  Fir- 
dosi  seine  Alexandersage  nach  griechischen  Quellen  und  zwar  aus 
einer  arabischen  Uebersetzung  der  griechischen  Fabel  genommen 
habe,  stützt  sich  auf  die  Angabe  des  Verfassers  des  Mojmel  ut-tewä- 
rich,  der  dies  mit  ausdrücklichen  Worten  sagt  (man  vergl.  Molils 
Note  zu  der  eben  angeführten  Stelle).  In  wie  weit  eine  genauere 
Untersuchung  selbst  dies  bestätigt,  werden  wir  erst  später  zeigen 
können,  jetzt  wird  es  an  der  Zeit  sein,  den  Inhalt  derlskendersage, 
wTie  sie  Firdosi  giebt*),  kurz  darzustellen.  Wir  fühlen  uns  hierzu 
um  so  mehr  verpflichtet,  als  auch  Görres  im  Heldenbuche  von  Iran 
dieselbe  nicht  mehr  gegeben  hat,  und  überhaupt,  soviel  wir  wissen, 
eine  ausführliche  Darstellung  derselben  nicht  existirt**). 

Um  die  Iskendersage  Firdosis  in  ihrem  ganzen  Umfange  dar- 
stellen zu  können  , müssen  wir  bis  auf  Däräb  I,  dem  Nachfolger 
Humäi’s  zurückgehen.  Däräb  I.  war  ein  glücklicher  Feldherr,  der 
einen  Einfall  der  Araber  in  das  persische  Reich  unter  Schuaib 
aus  dem  Stamme  Qutaib  mit  Glück  zurück- 

schlug und  dann  mit  seinem  siegreichen  Heere  auch  nach  Rum  zog. 
Dort  herrschte  der  König  Filiqüs  der  auf  die  Nachricht 

vom  Herannahen  des  persischen  Heeres  mit  seinen  Tapferen  und  Ge- 
treuen dem  Däräb  von  seiner  Festung  Amüria  (*j aus  entge- 
genzog. Drei  Tage  wurde  tapfer  gekämpft,  am  vierten  entschied 
sich  das  Glück  für  den  Schäh  von  Persien.  Nach  dieser  Niederlage 
wurde  Filiqüs  kleinmüthig  und  schickte  Gesandte  an  den  Schäh,  um 
sich  den  Frieden  zu  erbitten.  Als  Däräb  die  Botschaft  vernommen 


*)  Schähnäme  ed.  Macan.  Vol.  III.  p.  1261  ff. 

**)  Atkinson  in  seinem  Auszuge  aus  dem  Schähnäme  hat  die  Erzählung  von 
Iskeuder  zu  kurz  zusammengezogen , als  dass  wir  ihn  hier  berücksichtigen 
konnten. 
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hatte,  sandte  er  nach  seinen  Freien  (^liAljf),  trug-  ihnen  das  An- 
liegen vor  und  fragte  sie  um  Rath.  Sie  glaubten  eine  Heirath  des 
Schäh’s  mit  der  Tochter  des  Filiqus,  welche  wegen  ihrer  Schönheit 
allgemein  berühmt  war,  vorschlagen  zu  müssen.  Daräb  ging  auf  den 
Vorschlag  ein  und  that  dem  Filiqus  zu  wissen,  er  werde  ihm  Frie- 
den gewähren,  wenn  er  ihm  seine  Tochter  zur  Frau  geben  und  den 
Tribut  für  Rum  entrichten  werde*).  Der  Beherrscher  von  Rum 
war  froh,  solche  Bedingungen  zu  erhalten  und  schätzte  sich’s  zur 
Ehre,  den  Schah  von  Persien  zum  Schwiegersöhne  zu  haben.  Hun- 
derttausend Eier  wurden  von  Gold  angefertigt**),  jedes  40  Mithqäl 
schwer,  zu  jedem  der  Eier  wurde  ein  werthvoller  Edelstein  hinzu- 
gefügt. Mit  diesem  Tribute  wurde  die  Prinzessin  nebst  einem 
grossen  Gefolge  zum  Schah  geschickt,  verweilte  aber  nur  einen  Tag 
an  dessen  Hoflager,  wurde  dann  verstossen  und  wieder  zu  ihrem 
Vater  zurückgesandt.  Nach  neun  Monaten  gebar  sie  den  Iskender, 
den  der  Schah  von  Rum  an  Kindesstatt  annahm,  denn  er  schämte 
sich  über  die  Rücksendung  seiner  Tochter  zu  sprechen.  In  dersel- 
ben Nacht,  als  Iskender  geboren  ward,  brachte  auch  eine  Stute  in 
den  königlichen  Ställen  ein  ausgezeichnetes  Füllen  zur  Welt,  was 
der  Qaisar  als  ein  gutes  Vorzeichen  ansah  ***).  Jahre  gingen  nun 


*)  Der  Tribut  wird  -j  L genannt  und  dieses  Wort  im  Farhang-i-loghät-i- 

Firdosi  mit  übersetzt.  Es  wird  also  anticipando  hier  den  Griechen 

der  muhammedanische  Charäj,  die  Steuer  der  Ungläubigen  auferlegt. 


°*)  p.  1265. 
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über  dieses  Ereigniss  hin,  der  junge  Iskender  wuchs  heran,  wurde 


von  seinem  Grossvater  höher  gehalten  als  ein  eigener  Sohn  und 
in  allen  Künsten  und  Wissenschaften  unterrichtet. 

Unterdessen  halte  sich  Däräb  in  Persien  eine  andere  Frau  ge- 
nommen und  diese  hatte  ihm  einen  Sohn  geboren,  der  nur  um  ein 
Jahr  jünger  war  als  Iskender.  Man  nannte  ihn  Därä.  Als  Därä 
zwölf  Jahre  alt  war,  fing  sein  Vater  an  zu  kränkeln  und  starb  bald 
darauf,  sterbend  hatte  er  den  Därä  zu  seinem  Nachfolger  auserko- 
ren. Därä  aber  war  ein  strenger,  finsterer  und  vornehmlich  ein 
hochmüthiger  Herrscher,  Niemand  hatte  viel  bei  ihm  zu  sagen,  er 
glaubte  sich  in  allen  Dingen  selbst  rathen  zu  können.  Anders  in  Rum. 
Auch  dort  war  Filiqüs  nach  langer  Zeit  gestorben  und  hatte  seinen 
Thron  dem  Iskender  hinterlassen.  Dieser  aber  hatte  den  weisen 
Aristoteles  an  seiner  Seite,  der  ihn  auf  seine  Pflichten  aufmerksam 
machte  und  er  hörte  auf  ihn  und  that  nach  seinen  Worten.  Um 
diese  Zeit  war  es,  dass  ein  Gesandter  von  Därä  nach  Rum  kam, 
um  den  herkömmlichen  Tribut  zu  holen;  Iskender  aber  entgegnete 
ihm,  der  Vogel,  der  die  goldenen  Eier  gelegt  habe,  sei  gestorben 
und  der  Tribut  werde  für  die  Folge  aufhören.  Der  persische  Ge- 
sandte fürchtete  sich  und  reiste  ab  *),  Iskender  aber  rüstete  sich 
zum  Kampfe.  Nach  beendigter  Rüstung  machte  sich  Iskender  mit 
seinem  Heere  auf  den  Weg  und  zwar  zuvörderst  nach  Aegypten. 
Der  König  von  Aegypten  zog  ihm  entgegen,  eine  Woche  lang  lagen 
sich  beide  Heere  gegenüber,  am  achten  Tage  wurden  die  Aegyptcr 
geschlagen  und  eine  Unzahl  derselben  gefangen  genommen**).  Von 

*)  ibid.  p.  1269. 


**)  p.  1269. 
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da  brach  Iskender  nach  Iran  auf,  und  Dära,  der  von  seinem  Heran- 
nahen hörte , zog  ihm  mit  einer  grossen  Heeresmacht  entgegen. 
Iskender  beschloss,  das  Heer  des  Schäh’s  zu  erkunden  und  deswe- 
gen in  eigener  Person  als  sein  eigener  Gesandter  ins  persische  La- 
ger zu  schleichen.  Er  beklagte  sich  im  Namen  seines  Herrn,  dass 
der  Schah  mit  einem  so  grossen  Heere  gegen  ihn  ausgezogen  sei, 
da  er  doch  gar  die  Absicht  nicht  habe,  den  Schah  zu  bekriegen , er 
komme  vielmehr  blos  mit  seinem  Heere,  um  sich  etwas  in  der  Welt 
umzusehen*).  Doch  verhehlt  er  keineswegs,  dass  er  auch  kampf- 
gerüstet sei,  wenn  man  ihn  zum  Kampfe  zwingen  werde.  Die  Ge- 
sandtschaft wird  im  Ganzen  gut  aufgenommen,  den  Argwohn  des 
Schahs,  dass  der  Gesandte  Iskender  selbst  sein  möge,  weiss  dieser 
glücklich  zu  beseitigen.  Bei  einem  grossen  Gastmahle  aber,  das 
der  Schah  zu  Ehren  der  Gesandtschaft  giebt,  kommt  plötzlich  der 
Gesandte  an,  welcher  aus  Griechenland  die  Nachricht  von  der  Ver- 
weigerung des  Tributes  bringt,  er  erkennt  in  dem  Iskender  unzwei- 
felhaft den  Beherrscher  von  Rum , der  ihm  mit  seinem  Heere  vor- 
ausgeeilt sei.  Unter  diesen  Umständen  findet  es  Iskender  gerathen, 
sich  schleunig  auf  die  Flucht  zu  begeben,  die  nacheilenden  Reiter 
des  Schah  vermögen  ihn  nicht  mehr  einzuholen,  der  Plan,  das  per- 
sische Lager  auszukundschaften,  ist  dem  Iskender  vollständig  gelun- 
gen. Am  andern  Tage  führt  Dära  sein  Heer  über  den  Eufrat  und 
beide  Heere  stehen  sich  gegenüber**).  Auch  hier  geht  es  wieder 

*)  ibid.  p.  1270. 
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**)  Es  ist  zu  beachten,  dass  Firdosi  den  macedonischen  König  ganz  so  auf- 
fassle,  wie  die  Araber  sich  einen  Beherrscher  von  Rum,  d.  i.  den  byzantinischen 
Kaiser  dachten.  Darum  erscheint  auch  in  seinem  Heere  das  Kreuz  p.  1269: 
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wie  in  Aegypten,  die  feindlichen  Heere  stehen  sich  wieder  eine 
Woche  lang  gegenüber,  ohne  dass  sich  etwas  entscheidet,  am  ach- 
ten Tage  aber  wird  vom  Winde  der  Staub  den  Iränier  ins  Gesicht 
geweht,  sie  fliehen  über  denEufrat  zurück,  der  Sieg  gehört  dem  Isken- 
der*). Neue  Truppen  werden  von  Därä  zusammengezogen  und 
eine  neue  Schlacht  gewagt,  von  Neuem  ist  Iskender  siegreich  und 
der  Muth  Daräs  beginnt  zu  wanken,  doch  seine  Grossen  versichern 
ihm  treu  bleiben  und  mit  ihm  kämpfen  zu  wollen.  Eine  dritte 
Schlacht  wird  demnach  begonnen,  doch  auch  in  ihr  siegt  Iskender, 
Därä  muss  nun  seine  Hauptstadt  Istachr  räumen,  in  die  nun  Isken- 
der einzog,  der  die  Kranken  pflegen  und  verkünden  Hess,  er  werde 
Niemandem  etwas  zu  Leide  thun,  der  sich  nicht  gegen  ihn  empöre  **). 
Därä  konnte  sich  in  der  Gegend  der  Hauptstadt  nicht  länger  halten, 
er  musste  nach  Kermän  flüchten,  allein  auch  seine  Umgebung  fing 
jetzt  an,  furchtsam  zu  werden  und  man  schlug  ihm  nun  vor,  sich 
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brieflich  an  Iskender  zu  wenden,  um  von  ihm  Frieden  und  Rückzug 
zu  erlangen.  Es  schreibt  daher  Därä  an  Iskender  einen  Brief,  in 
dem  er  ihm  Geschenke  anbietet,  wenn  er  den  Rückzug  antreten 
wolle , unverkennbar  ist  jedoch  in  diesem  Briefe  ausgesprochen, 
dass  er , Därä , der  Schäh  von  Persien  und  der  rechtmässige  Herr 
Iskenders  sei,  der  letztere  aber  der  Empörer.  Dieser  Brief  wird 
nicht  nach  Wunsch  von  Iskender  beantwortet.  Der  Schäh,  von 
Allen  verlassen,  wendet  sich  nun  an  den  Für  von  Indien  jj-*), 

d.  i.  den  Porus  der  Alten.  Bald  nach  Absendung  der  Botschaft 
muss  aber  Därä  — der  sich  in  seiner  Umgebung  nicht  mehr  sicher 
fühlt  — entfliehen,  dreihundert  Reiter  begleiten  ihn,  unter  ihnen  zwei 
persische  Desturs  : Mahyär  (^LpLo)  und  Dsehänusyär  L>), 

die  Däräs  Sache  für  verloren  erachten  und  sich  durch  seine  Ermor- 
dung bei  Iskender  angenehm  zu  machen  glauben.  Sie  verwunden 
ihn  tödtlich,  vor  seinem  Ende  kommt  er  jedoch  noch  mit  Iskender 
zusammen.  Die  Erzählung  von  dem  sterbenden  Därä  weicht  nur 
darin  von  der  historischen  Erzählung  der  Griechen  ab,  dass  Isken- 
der den  Därä  noch  am  Leben  findet,  dieser  bittet  ihn,  sich  seiner 
Gemahlin  und  Tochter  anzunehmen  und  die  letztere,  die  Rusanek 
(u&Läjj)  heisst,  zu  seiner  Gemahlin  zu  machen.  Iskender  lässt 
den  Därä  mit  königlichen  Ehren  bestatten , die  Mörder  desselben 
aber  hängen.  Hierauf  machte  er  im  ganzen  Lande  bekannt,  dass 
Därä  todt  und  er  nun  rechtmässiger  Beherrscher  von  Persien  sei 
und  er  fordert  alle  Grossen  des  Reiches  auf,  ihre  Pflicht  zu  thun. 
Nun  folgt  die  förmliche  Werbung  Iskenders  um  Rusanek  und  seine 
Vermählung  mit  ihr.  Hierauf  wendet  sich  Firdosi  zur  Beschreibung 
der  Thaten  Iskenders  in  Indien.  Dort  regierte  ein  König  mit  Na- 
men Keid*),  dieser  hatte  zehn  Nächte  hindurch  absonderliche 
Träume,  die  ihm  keiner  der  grossen  Weisen  an  seinem  Hofe  deu- 

*)  Dass  dieser  Name  Keid,  nicht  Kid  zu  sprecheu  sei,  sieht  man  aus  folgen- 
dem Verse  (p.  1290) : 

A>*o  ^ 1 j i j»  li  Aj  s Lvi 


teil  konnte.  Er  war  darüber  sehr  betrübt,  bis  einer  der  Weisen 
ihm  sagte,  es  lebe  ein  Einsiedler,  Mi hr an  mit  Namen,  der  die 
Träume  wol  werde  deuten  können.  Der  Keid  macht  sich  auf  den 
Weg  zu  diesem  Einsiedler  und  erlangt  von  ihm  auch  wirklich  die 
Deutung  seiner  Träume,  die  wir  aber,  da  sie  die  Iskendersage  nicht 
weiter  berühren,  hier  übergehen.  Zugleich  aber  räth  ihm  Mihrän, 
er  solle  mit  Iskender  keinen  Krieg  beginnen  *) , sondern  demselben 
vier  kostbare  Dinge  schenken,  die  er  besitze  : seine  Tochter,  einen 
Philosophen,  einen  berühmten  und  erfahrenen  Arzt  und  einen  wun- 
derbaren Becher,  in  welchem  das  Wasser  weder  vom  Feuer,  noch 
von  der  Sonne  warm  wird,  dessen  Wasser  auch,  trotzdem,  dass 
davon  getrunken  wird , nicht  abnimmt.  Durch  diese  Geschenke 
werde  er  den  Iskender  besänftigen  und  sich  vom  Kriege  loskaufen 
können.  Nicht  lange  währt  es  auch  in  der  That,  bis  Iskender,  der 
iii  Persien  seine  Angelegenheiten  beendigt  hat,  nach  Indien  auf- 
bricht. An  der  Gränze  angekommen,  schickt  er  einen  Gesandten 
an  den  Keid,  um  diesen  zur  Unterwerfung  aufzufordern.  Gerne 
willigt  der  Keid  in  das  Begehren  Iskenders,  ihn  als  Oberherren  an- 
zuerkennen und  benachrichtigt  ihn,  dass  er  beabsichtige , ihm  vier 
Kostbarkeiten  zuzusenden.  Nach  einem  längeren  Gesandtschafts- 


*)  P.  1292. 
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Wechsel  willigt  Iskender  ein,  die  vier  kostbaren  Gegenstände  in 
Empfang  zu  nehmen  und  den  Keid  von  ferneren  KHegen  zu  be- 
freien , wenn  sich  dieselben  wirklich  als  so  werthvoll  ausweisen 
würden.  Er  schickte  deswegen  eine  Gesandtschaft  von  zehn  weisen 
Männern  an  den  Keid,  um  die  kostbaren  Gegenstände  in  Empfang 
nehmen  zu  lassen.  Das  erste  Kleinod  , die  Prinzessin,  übertrifft 
wirklich  Alles  an  Schönheit,  was  Iskender  je  gesehen  hat 5 aber 
auch  die  übrigen  Geschenke  erweisen  sich  als  nicht  minder  werth- 
voll.  Mit  dem  Philosophen  lässt  sich  Iskender  in  einen  spitzfindigen 
Wettstreit  ein,  in  welchem  aber  der  Inder  zuletzt  Sieger  bleibt. 
Iskender  schickt  ihm  nämlich  einen  Becher  voll  Fett,  und  befiehlt 
ihm,  die  Glieder  damit  zu  reiben.  Der  Philosoph  schickt  ihm  den 
Becher  mit  Nadeln  gefüllt  zurück.  Iskender  lässt  nun  aus  den  Na- 
deln einen  Siegelring  anfertigen  und  schickt  diesen  an  den  Weisen. 
Dieser  fertigt  aus  dem  Ringe  einen  Metallspiegel  und  schickt  ihn 
dem  Iskender.  Iskender  setzt  den  Metallspiegel  so  lange  unter 
Wasser,  bis  er  rostig  wird  und  schickt  ihn  dem  Weisen  zurück. 
Dieser  polirt  ihn  und  schickt  ihn  auf’s  Neue  an  Iskender.  Der  Sinn 
dieser  Unterhaltung  durch  Zeichen  soll  der  folgende  sein  : Durch 
den  Becher  mit  Fett  deutet  Iskender  an,  dass  er  im  eigenen  Lande 
Philosophen  genug  und  ihre  Wissenschaft  sich  zu  eigen  gemacht 
habe,  weswegen  er  nicht  fremder  noch  bedürfe.  Die  Nadeln  sollen 
bedeuten,  die  Worte  des  Weisen  seien  fein  und  durchdringend,  das 
Herz  Iskenders  aber  finsterer  als  Eisen.  Zuletzt  will  Iskender  an- 
deuten, sein  Herz  sei  voll  Rost  geworden,  der  Weise  erbietet  sich, 
es  wieder  zu  reinigen*).  — Nach  dieser  glänzenden  Probe  der  Ge- 
schicklichkeit des  Philosophen  kommt  der  indische  Arzt  an  die  Reihe. 
Auch  er  ergeht  sich  in  einer  Anzahl  der  triviellsten  medicinischen 
Betrachtungen,  welche  für  tiefe  Weisheit  gelten  sollen,  die  wir  aber 
hier  weitläufig  anzuführen  nicht  der  Mühe  werth  halten.  Eines  aber 


’*)  Ausführlich  wird  dieser  Wettstreit  erzählt  von  Mirchond  : hist,  of  the 
early  kings  of  Persia  p.  410  ff.  in  Sbeas  Uebers. 
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geht  aus  dieser  Erzählung  deutlich  hervor,  dass  Indien  hauptsäch- 
lich seiner  philosophischen  und  medicinischen  Kenntnisse  wegen  be- 
rühmt war  zur  Zeit  als  die  vorliegende  lskendersage  entstand.  — 
Iskender  ist  über  die  vier  Dinge , welche  ihm  der  Keid  geschickt 
hat,  so  erfreut,  dass  er  diesen  in  Frieden  lässt  und  von  weiteren 
Eroberungsplänen  absteht.  Zu  dieser  Zeit  soll  übrigens  Iskender 
einen  grossen  Schatz  in  einem  Berge  eingeschlossen  haben. 

Nicht  so  friedlich  wie  mit  dem  Keid,  wird  das  Verhältniss 
mit  einem  anderen  indischen  Fürsten  geordnet,  dem  Für  von  Indien. 
An  diesen  schreibt  Iskender  und  fordert  ihn  zur  Unterwerfung  auf, 
erhält  aber  eine  stolze,  abschlägige  Antwort.  Es  wird  nun  eine 
Schlacht  mit  ihm  geliefert,  Iskender  tödtet  den  Für  im  Zweikampfe, 
verspricht  aber  den  Grossen  des  Landes,  dass  er  ihnen  ein  gnädiger 
Herr  sein  werde,  wenn  sie  sich  unterwerfen  wollten.  — Nun  tritt 
Iskender  den  Rückzug  nach  Aegypten  an,  und  zwar  besucht  er  auf 
demselben  die  Kaaba  in  Mekka  und  das  dort  befindliche  Haus  Abra- 
hams. Ihm  entgegen  zog , um  ihn  zu  empfangen , Nasr,  der  Sohn 
Ismails,  des  Sohnes  Abrahams.  Iskender  fragt  ihn,  wer  der  mäch- 
tigste in  diesem  Stamme  sei  und  erhält  zur  Antwort,  das  sei  Cho- 
saa  Als  Ismail  gestorben  sei,  da  sei  aus  der  Wüste  ein 

gewisser  Qahtän  mit  einem  grossen  Heere  herbeigekommen,  der  Ye- 
men  mit  Gewalt  besetzt  habe.  Nach  seinem  Tode  kam  Chosaa  zur 
Gewalt  und  er  besitze  nun  das  heilige  Land,  regiere  aber  unge- 
recht. Iskender  tödtete  nun , wen  er  von  Chosaas  Nachkommen 
nur  immer  finden  konnte  und  befreite  auf  diese  Art  das  Hejäz  von 

Tyrannen*).  Hierauf  zog  er  nach  Judda  und  von  da  nach 

Aegypten,  wo  er  von  dem  Könige  Qobtüii  ehrenvoll  em- 

pfangen ward  und  mit  seinem  Heere  ein  ganzes  Jahr  lang  rastete. 
Zu  derselben  Zeit  herrschte  in  Andalusien  eine  weise  Königin  Qidäfa 
die  viel  von  Iskender  gehört  hatte.  Sie  wünschte  sein 


i,f)  Der  wahre  Hergang  ist  erzählt  hei  Caussiu  de  Perceval : histoire  des 
Arabes  I.  p.  218  ff. 
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Bild  zu  besitzen  und  schickte  daher  einen  ihrer  besten  Maler  nach 
Aegypten , um  sich  auf  diese  Art  heimlich  das  Bild  Iskenders  zu 
verschaffen.  Auch  Iskender  hört  durch  Qobtün  von  der  Macht  der 
Qidäfa  und  schickt  einen  Gesandten  an  sie  mit  der  Aufforderung, 
ihm  Tribut  zu  bezahlen.  Er  erhielt  die  stolze  Antwort : ihr  Heer 
sei  ohne  Zahl,  man  dürfe  sie  nicht  Fürsten  wie  dem  Für  und  dem 
Keid  gleichsetzen.  Demgemäss  machte  sich  Iskender  auf  den  Weg 
nach  ihrem  Lande.  Nach  Verlauf  eines  Monates  kam  er  an  die 
Burg  eines  Königs  Feryän  (q^),  die  er  einnahm  und  den  König 
erschlug.  Der  Schwiegersohn  Feryäns  war  der  Sohn  Qidäfas,  mit 
Namen  Qidrüs  (^3^  Iskender  erdachte  nun  eine  List.  Er 

setzte  seinen  Vesir,  Nitqün  (qj-äIxo)  zum  Könige  ein  und  befahl 
ihm,  Qidrüs  und  seine  Frau  gefesselt  vorführen  zu  lassen,  um  so 
bei  den  letzteren  die  Meinung  zu  veranlassen,  als  oh  der  Vesir  Is- 
kender, Iskender  aber  der  Vesir  sei.  Nach  einer  zornigen  Anrede 
musste  sie  Nitqün  zum  Tode  verurtheilen,  da  trat  Iskender  vor  und 
bat  um  ihr  Leben,  der  verkappte  Vesir  gab  nach,  schenkte  den  Ge- 
fangenen Leben  und  Freiheit  und  befahl  dem  Iskender,  sie  als  sein 
Gesandter  an  den  Hof  der  Qidäfa  zu  begleiten  und  dort  Tribut  und 
Unterwerfung  zu  fordern.  Es  konnte  nun  aber  nicht  fehlen,  dass 
Qidäfa,  die  ja  ein  genaues  Bild  von  Iskender  besass,  diesen,  sobald 
er  an  ihren  Hof  kam,  erkannte.  Nach  der  Audienz  liess  sie  die 
übrigen  Grossen  abtreten  und  entdeckte  ihm,  dass  sie  sein  Geheim- 
niss  wisse.  Vergeblich  suchte  Iskender  die  Thatsache  zu  leugnen, 
das  herbeigebrachte  Bild  überwies  ihn.  Hierauf  wurde  Iskender 
sehr  betrübt  und  wünschte  blos  einen  Dolch  zu  haben,  um  sich 
selbst  ermorden  ?u  können.  Lächelnd  erwiederte  aber  Qidäfa,  dass 
dies  nicht  nöthig  sei,  denn  sie  habe  gar  nicht  die  Absicht,  ihn  ge- 
fangen zu  halten  oder  gar  zu  tödten  5 sie  wolle  im  Gegentheile  sein 
Geheimniss  strenge  bewahren  und  ihn  unversehrt  zu  seinem  Heere 
zurückkehren  lassen.  Dagegen  müsse  er  ihr  versprechen , gegen 
sie  und  ihre  Familie  Nichts  zu  unternehmen,  im  Gegentheile,  sie 
immer  als  ihm  vollkommen  gleichstehend  betrachten  zu  wollen. 
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Iskender  muss  wohl  oder  übel  auf  diese  Bedingungen  eingehen , Qi- 
däfa warnt  ihn  nun  vor  ihrem  Sohne  Tinos  der  sie  we- 

nig achte  und  von  welchem  er  Alles  zu  befürchten  haben  würde, 
wenn  er  das  Geheimniss  erführe,  zudem  sei  er  der  Eidam  des  Für 
von  Indien  und  wegen  des  Todes  seines  Schwiegervaters  auch  höchst 
aufgebracht  gegen  Iskender.  Ein  Zusammenstoss  mit  Tinos  fand 
auch  bald  statt.  Qidäfa  berief  nämlich  eine  Versammlung  der 
Grossen  und  fragte  den  Gesandten  nun  feierlich  nach  den  Bedin- 
gungen seines  Herrn.  Iskender  erwiederte,  er  sei  beauftragt,  den 
Tribut  des  Landes  zu  fordern  und  im  Weigerungsfälle  mit  Krieg 
zu  drohen.  Hiergegen  erhob  sich  nun  Tinos  und  wollte  den  Ge- 
sandten wegen  der  unverschämten  Forderung  tödten,  nur  mit  Mühe 
konnte  er  besänftigt  werden  und  zwar  vornehmlich  dadurch , dass 
der  Gesandte  ihm  versprach,  den  Iskender  selbst  in  seine  Hände 
zu  liefern  *).  Dieses  Versprechen  ist  jedoch  sehr  wenig  ernstlich 
gemeint  und  das  Ganze  läuft  auf  ein  persisches  Aequivocum  hinaus. 
Iskender  sagt  nämlich  (p.  1322.  1.  10.  v.  u.)  ,,ich  werde  ihn  in 
deine  Hand  bringen;“  in  die  Hand  bringen,  heisst 

nun  aber  auch  in  Jemandes  Gewalt  bringen.  Nachdem  Iskender 
den  Bund  mit  der  Qidäfa  beschworen  hat,  zieht  er  ab  und  Tinos 
freudig  mit  ihm,  in  der  Holfnung,  nun  den  Iskender  in  seine  Gewalt 
zu  bekommen.  Da  entledigt  sich  der  Iskender  seines  Versprechens, 
nachdem  er  von  seinem  Heere  mit  Jubel  aufgenommen  worden  ist, 
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dadurch,  dass  er  den  Tinos  liebreich  bei  der  Hand  ergreift*)  und 
versichert,  er  habe  keine  Rachegedanken.  Er  habe  damals  vor  dem 
gesammten  Hofstaate  der  Qidäfa  versprochen,  die  Hand  Iskenders 
in  die  seinige  zu  legen,  dies  thue  er  hiermit.  Iskender  schliesst 
dann  mit  der  wiederholten  Versicherung,  dass  er  seinen  Bund  mit 
Qidäfa  halten  werde,  was  er  den  Tinos  bei  seiner  Rückkehr  zu 
melden  bittet. 

Nach  der  Beendigung  dieser-  Rede  wendet  sich  nun  Firdosi, 
ohne  des  Tinos  und  der  Qidäfa  weiter  zu  gedenken,  in  einem  neuen 
Capitel  zu  den  Brahmanen.  Iskender,  heisst  es,  führte  sein  Heer 
von  dort  (von  Andalusien)  weg  und  kam  in  schnellen  Märschen  zur 
Stadt  der  Brahmanen.  Die  Brahmanen  werden  hier  als  Einsiedler 
dargestellt,  die  nackt  leben  und  sich  zur  Aufgabe  gemacht  haben, 
so  wenig  als  möglich  zu  bedürfen.  Sie  führen  Gespräche  mit  Isken- 
der über  die  Vergänglichkeit  der  Welt  u.  s.  w.  und  Iskender  zieht 
von  ihrer  Stadt  weg,  ohne  irgend  etwas  mitzunehmen.  Auf  seinem 
weiteren  Zuge  kam  er  an  ein  grosses  Meer,  wo  die  Männer  sich 
nach  Art  der  Weiber  kleideten**),  eine  ganz  unverständliche  Sprache 
sprachen  und  meist  vom  Fischfänge  lebten.  In  der  Ferne  sah  man 
einen  leuchtenden  Berg,  den  Iskender  gerne  in  der  Nähe  besehen 


*)  p.  1327. 
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hätte  5 einer  der  Philosophen  rieth  ihm  jedoch , erst  Andere  dahin 
abzusenden  und  von  ihnen  den  Berg  naher  besichtigen  zu  lassen, 
dann  könne  er  immer  noch  selbst  gehen,  wenn  es  ihm  beliebe.  Der 
Rath  geliel  dem  Iskender,  es  wurde  ein  Schiff  ausgerüstet  und  30 
Mann,  Griechen  sowol  als  Perser,  auf  Kundschaft  ausgesandt,  als 
diese  aber  in  die  Nahe  des  Berges  kamen,  sprang  ein  grosser  gel- 
ber Fisch  aus  dem  Wasser  hervor  und  verschlang  sie.  Von  da  zog 
Iskender  weiter  und  kam  in  ein  Land,  wo  das  Rohr  in  grosser 
Menge  wuchs  und  so  hoch  wurde  als  an  anderen  Orten  die  Bäume, 
das  Wasser  war  daselbst  so  schlecht,  dass  es  Niemand  zu  trinken 
vermochte.  Iskender  verweilte  daselbst  nicht  lange  und  zog  in  ein 
anderes  Land,  wieder  an  einem  grossen  Meere  belegen,  wo  man 
alle  Lebensmittel  im  Ueberflusse  fand,  aber  des  Nachts  kamen 
Schlangen  aus  dem  Meere  und  Skorpionen  aus  den  Wäldern  und 
tödteten  viele  der  Soldaten,  so  dass  auch  da  ein  längeres  Bleiben 
unmöglich  war.  Der  weitere  Zug  führte  nun  den  Iskender  zu  den 
Schwarzen  von  Habesch,  welche  nackt  gingen  und  das  Heer  Isken- 
ders  mit  Steinen  angriffen,  letzteres  blieb  jedoch  natürlich  siegreich 
und  tödtete  viele  der  Schwarzen.  Der  weitere  Zug  führte  Iskender 
zu  den  Weichfüssigen  (qIjLj  die,  sobald  sie  seiner  und  des 

Heeres  ansichtig  wurden , auf  den  Knien  herbeirutschten  und  das 
Heer  mit  einem  Steinhagel  empfingen,  weshalb  sie  grossentheils  aus- 
gerottet wurden *).  Von  da  kommt  Iskender  zu  einer  Stadt,  die 
ihm  freundlich  gesinnt  ist,  wo  er  dann  eine  Zeit  lang  mit  dem  Heere 


*)  p.  1333. 
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ausruht.  Er  hört  von  den  Einwohnern,  dass  ein  böser  Drache  in 
der  Nähe  hause,  dem  alle  Tage  fünf  Kühe  zur  Speisung  zugesandt 
werden  müssen.  Diese  befreit  er  dadurch  von  dem  Tribute,  dass  er 
das  Fleisch  der  Kühe  vergiftet , welche  der  Drache  erhalten  soll. 
Von  da  kommt  er  zu  dem  Reiche  der  Frauen.  Er  sendet  einen  Phi- 
losophen aus  Rum  als  Abgesandten  voraus  und  lässt  den  Frauen 
vorstellen,  dass  er  nicht  der  Eroberung  wegen  gekommen  sei , dass 
ihm  gar  nicht  in  den  Sinn  komme,  sie  unterjochen  zu  wollen , sein 
einziger  Zweck  sei,  sich  zu  unterrichten  ; er  wolle  daher , wTenn 
sie  dies  zugeben  wollten , in  Frieden  die  Merkwürdigkeiten  ihrer 
Stadt  besehen.  Nach  mehreren  gegenseitigen  Gesandtschaften  wird 
ihm  dies  erlaubt.  Der  Weg  zur  Stadt  der  Frauen  ist  für  das  Heer 
äusserst  beschwerlich , zuerst  kommen  sie  zwei  Tagereisen  durch 
Länder,  in  denen  es  sehr  kalt  ist,  dann  in  andere,  wo  es  so  warm 
ist,  dass  den  Pferden  die  Hufe  weich  wurden  5 viele  Menschen 
gingen  dadurch  zu  Grunde.  Endlich  kamen  sie  an  eine  Stadt,  wo 
Schwarze  wohnten,  die  dem  Iskender  entgegen  kamen , und  sich 
ihm  unterwarfen,  zugleich  auch  gestanden,  dass  alle  Drangsale  des 
Marsches  von  ihnen  herrührten,  um  ihn  von  seinem  Zuge  abzuhal- 
ten, denn  nie  hätten  sie  ein  Heer  dieses  Weges  daher  ziehen  sehen. 
Iskender  verweilte  längere  Zeit  in  der  Stadt,  wo  er  sich  und  sei- 
nem Heere  nach  den  überstandenen  Mühsalen  die  nöthige  Ruhe 
gönnte.  Dann  zog  er  zur  Stadt  der  Frauen,  wo  er  mit  allen  Ehren 
empfangen  wurde  und  sich  auf  das  Genaueste  umsah.  Die  Stadt 
wird  Harum  (j»^P)  genannt  und  bestand  aus  unzähligen  Strassen, 
in  jeder  Strasse  wohnten  1000  Jungfrauen,  ein  Mann  wurde  nicht 
unter  ihnen  geduldet,  ein  Mädchen,  das  einen  Mann  begehrte, 
musste  auswandern.  Die  Stadt  war  auf  allen  Seiten  vom  Meere 
umgehen.  Iskender  zog  von  da  noch  weiter  und  kam  zu  streitbaren 
Männern  mit  rothen  Gesichtern  und  weissen  Haaren*).  Sie  unter- 

#)  p.*1339. 
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warfen  sich  ihm  und  von  ihnen  hörte  Iskender,  dass  weiterhin  das 
Land  der  Finsterniss  sei , in  diesem  aber  die  Quelle  des  Lebens, 
wer  von  letzterer  trinke,  der  sterbe  nie.  Iskender  beschloss,  diese 
Quelle  aufzusuchen  und  machte  sich  mit  den  Auserlesenen  seines 
Heeres  auf  den  Weg  dorthin* *).  In  seinem  Heere  war  Chisr,  der 
Prophet , ihm  trug  Iskender  auf,  vorauszuziehen  und  die  Lebens- 
quelle  aufzusuchen,  ihm  dann  aber  den  Weg  zu  derselben  zu  zeigen. 
Chisr  findet  allerdings  den  Weg  zur  Lebensquelle  mit  Hülfe  des 
Siegelrings,  den  ihm  Iskender  mitgegeben  hat,  aber  er  kehrt  nicht 
mehr  zu  letzterem  und  seinem  Heere  zurück  — warum  ? wird  hier 
nicht  weiter  erörtert.  Iskender  irrt  mit  seinem  Heere  rathlos  in 
der  Finsterniss  umher  und  findet  vier  Vögel  auf  Säulen,  mit  denen 
er  verschiedene  kluge  Gespräche  führt.  Während  er  mit  seinem 
Heere  noch  in  der  Finsterniss  weilt,  ertönt  auf  einmal  eine  Stimme, 
welche  verkündet,  dass  der,  welcher  von  den  Steinen , die  auf  dem 
Wege  liegen,  welche  mitnehmen  werde,  später  darüber  Reue  em- 
pfinden werde,  ebenso  würden  es  aber  auch  die  bereuen,  welche 
keine  mitgenommen  hätten.  Ein  Theil  des  Heeres  hob  nun  von  den 
Steinen  auf,  ein  anderer  wiederum  nicht.  Da  erwies  sich  später 
wirklich  die  Sache  wie  sie  vorausgesagt  war;  als  das  Heer  nämlich 
wieder  an  die  Tageshelle  zurückkam , da  erwies  es  sich , dass  die 
Steine  kostbare  Edelsteine  waren , es  bereuten  nun  die , welche 
Steine  besassen,  nicht  mehr,  Andere  aber,  gar  keine  mitgenommen 
zu  haben. 

Nachdem  Iskender  seinem  Heere  eine  kurze  Rast  gestattet 
hatte,  führte  er  dasselbe  gegen  Morgen  (yii>L>),  um  auch  auf  dieser 
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Seite  die  Merkwürdigkeiten  der  Welt  zu  beschauen.  Er  kam  zu 
einer  Stadt,  deren  Einwohner  ihn  benachrichtigten,  dass  in  ihrer 
Gegend  Jäjuj  und  Mäjuj  ihr  Wesen  trieben,  und  dass  sie  ihm 
dankbar  sein  wollten,  wenn  er  sie  von  ihnen  befreien  wolle.  Jäjuj 
und  Mäjuj  werden  als  Ungeheuer  beschrieben  , die  in  ihren  eigenen 
Ohren  schlafen.  Um  die  Stadt  zu  beschützen,  baut  Iskender  eine 
Mauer,  über  die  es  den  Dämonen  unmöglich  wird , herüberzustei- 
gen *).  Von  da  weiter  kam  Iskender  zu  einem  Berge,  auf  der  Spitze 
desselben  sah  er  auf  einem  kostbaren  Lager  in  einem  reich  ausge- 
schmückten Gemache,  das  durch  den  Glanz  eiues  einzigen  Edelsteins 
erhellt  wurde,  einen  todten  Körper  liegen.  Aus  einer  Quelle,  die 
in  jenem  Gemache  floss,  ertönte  eine  Stimme,  die  ihn  aufforderte, 
zurückzukehren,  da  er  jetzt  genug  von  der  Welt  gesehen  habe 


*)  p.  1342  ff. 
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Nachdem  Iskender  noch  mit  den  singenden  Bäumen  mancher- 


müsse und  weder  seine  Mutter,  noch  seine  Heimath  wieder  sehen 
werde , w endet  er  sich  gegen  den  Fagfür  von  China.  Wieder  in 
alter  Weise  als  sein  eigener  Gesandter  erscheint  er  vor  dem  Fagfür, 
und  wird  mit  allen  Ehren  empfangen.  Er  übergiebt  dem  Fagfür 
einen  Brief,  worin  derselbe  in  allen  seinen  Besitzungen  und  Wür- 
den bestätigt  wird,  wenn  er  den  Iskender  als  seinen  Oberherrn  an- 
erkennen will  und  ihm  von  allen  Früchten  des  Landes  Tribut  be- 
zahlt — ein  Begehren,  in  das  der  Fagfür  auch  willigt.  Von  China 
aus  kommt  Iskender  zu  der  Stadt  Tschaghvan  und  von 

da  zu  den  Sindiern,  die  wegen  der  Tödtung  des  Für  noch  höchst 
aufgebracht  sind  und  mit  denen  sich  die  Indier  (^5^^)  vereinigt 
haben.  Es  kommt  zu  einer  grossen  Schlacht,  die  aber  zum  Nach- 
theile der  Sindier  ausfällt,  sie  müssen  flüchten  und  von  ihnen  wird 
kein  Mann  übrig  gelassen.  Von  Sind  kommt  Iskender  nach  Yemen, 
dessen  König  sich  unterwirft  und  ihm  reichlichen  Tribut  darbringt. 
Von  da  wendet  sich  Iskender  nach  Babel,  auf  dem  Wege  dahin 
findet  er  einen  steilen  Berg,  auf  dem  Berge  ein  Meer  und  am  Meere 
eine  Stadt,  deren  Bewohner  blos  vom  Fischfänge  leben.  Sie  über- 
liefern ihm  den  Schatz  des  Kaichosru,  der  bei  ihnen  verborgen  ist. 

Hiermit  ist  die  Beschreibung  der  Feldzüge  Iskenders  nach 
dem  Schahname  beendigt.  Er  hat  alle  sieben  Keshvars  durchzogen 
und  kommt  nun  nach  Babylon  zurück,  mit  der  festen  Ueberzeugung, 
dass  er  sterben  müsse.  Ein  Sohn  wird  ihm  um  diese  Zeit  geboren, 
aber  er  stirbt  gleich  wieder  nach  der  Geburt*).  Es  setzt  sich 
Iskender  nun  mit  Aristoteles  in  Verbindung  wregen  der  Wahl  seines 


lei  Gespräche  geführt  hat,  die  ihm  verkünden,  dass  er  bald  sterben 


*)  p.  1355. 
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Nachfolgers  und  der  Philosoph  räth  ihm , das  Reich  nicht  einem 
Einzelnen  zu  übertragen,  sondern  die  einzelnen  Könige  in  ihren 
Besitzungen  zu  bestätigen.  Daher  stammen  denn  die  Könige  der 

.c 

Stämme  t^Lo),  mit  denen  die  Orientalen  die  Zeit  zwi- 

schen Iskender  und  den  Säsäniden  auszufüllen  pflegen.  Iskender 
schreibt  nun  noch  einen  Brief  an  seine  Mutter,  dieser  Brief  ist 
gleichsam  sein  Testament  und  zeigt,  warum  von  der  Nachkommen- 
schaft Iskenders  in  Persien  nicht  weiter  die  Rede  sein  kann.  Er 
meldet  seiner  Mutter*),  dass  er  seinen  Grossen  befohlen  habe,  nach 
seinem  Tode  nur  ihr  zu  gehorchen,  was  die  Perser  beträfe,  so  habe 
er  ihnen  Land  genug  gegeben , dass  sie  Rum  in  Frieden  lassen 
könnten.  Seinen  Leichnam  befiehlt  er  zu  Alexandrien  in  Aegypten 
zu  begraben,  wenn  Rosanek  einen  Sohn  gebären  werde,  so  solle 
dieser  in  Rum  herrschen,  gebäre  sie  eine  Tochter,  so  solle  seine 
Mutter  einen  Prinzen  aus  dem  Hause  des  Philippus  an  Sohnesstatt 
annehmen  und  ihm  das  Mädchen  zur  Frau  geben.  Nach  einer  An- 
rede an  das  Heer  stirbt  Iskender,  über  seinen  Tod  wird  nichts  Nä- 
heres gemeldet.  Um  seinen  Leichnam  streiten  sich  Perser  und  Grie- 
chen, bis  sie  endlich  eine  Stimme  aus  einem  Berge  anweist,  den 
Körper  nach  Alexandrien  zu  bringen,  denn  der  Leichnam  Iskenders 
müsse  in  Iskenderije  ruhen.  — Mit  einem  Berichte  über  die  Kla- 
gen der  Mutter  Iskenders  und  der  griechischen  Weisen  schliesst 
die  Iskendersage  von  Firdosi. 

Nach  Firdosi  ist  es  hauptsächlich  Nisämi,  dessen  Werk  über 
Iskender  im  Oriente  grossen  Ruf  geniesst  und  der  deswegen  gehört 
werden  muss.  Nisämi  ist  nicht  sehr  viel  später  als  Firdosi  (er 


*)  p.  1356. 
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starb,  nach  Dauletschäh  im  J.  576  d.  H.)  und  schrieb  fünf  Gedichte, 
die  unter  dem  Namen  d.  i.  Fünfer  zusammengefasst  werden; 

eines  davon  behandelt  die  Iskendersage.  lieber  die  Frage,  ob  das- 
selbe aus  einem  oder  zwei  Theilen  bestehe,  vergl.  unten.  Hand- 
schriften des  Werkes  sind  ziemlich  häufig,  wir  benutzen  für  die 
nachfolgende  Darstellung  einen  Codex  der  k.  k.  Bibliothek  zu  Wien, 
der  in  schönem  Taalik  geschrieben  ist  (Cod.  Vindob.  nr.  XCIII.), 
sowie  den  Dresdner  (Cat.  Fleischer,  nr.  1.).  Die  Calcuttaer  Aus- 
gabe mit  Scholien  (Calcutta  1813.  fol.)  ist  mir  im  gegenwärtigen 
Augenblicke  nicht  zur  Hand.  Der  wiener  Codex  schliesst  mit  der 
Unterschrift  : <Aj  (?  1.  » ül>"  p-1* 

uäj  \ J ab  \ 0j  \ ö Lub  0, j 0.J  v_\J  1 \ uVoii  1 


§.  3. 

Die  Iskendersage  nach  Nisämi. 

Wie  bei  Firdosi  beginnt  auch  bei  Nisämi  die  Geschichte  Is- 
kenders  mit  einer  Beschreibung  des  macedonischen  Hofes , die  aber 
verschieden  ausfällt  und  mehrere  Eigenthümlichkeiten  an  sich  trägt*). 
Hier  wie  dort  wird  gesagt , dass  Philippus  dem  Därä  tributbar  ge- 
wesen sei,  aber  bei  Nisämi  wird  die  Erzählung  ganz  anders  gewen- 
det , wenn  er  von  der  Geburt  Iskenders  spricht.  Nicht  die  von 


*)  fol.  329.  vso.  (p.  307). 
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Därä  verstossene  Tochter  des  Philippus  gebiert  den  Iskender,  der 
dann  von  seinem  Gross vater  an  Kindesstatt  angenommen  wird,  hier 
heisst  es  blos,  eine  fromme  Frau  habe  ihn  geboren,  fern  von  ihrem 
Manne  und  Verwandten  und  sei  gleich  nach  der  Geburt  gestorben  ; 
Philippus  sei  zufällig  auf  der  Jagd  an  den  Ort  gekommen,  wo  das 
Weib  lag  und  habe  das  hülflose  Kind  angenommen*).  Iskender 


#)  fol.  330.  reto  ff. 


rv  Sj 

(_C\AvaJ  } öj  ö L Aiv  2 ji 

^J?***9  o ÖjjJsUa  Jjb 

\ jj  AP  \ j.b-  8 JO  (j\a)  I A5" 

Aav»S^  La5^  ^ LgJ  L*j>  I 

Ai  Lav^  (j*»J  jjmJ^ 

o Ii'  li*  v, 5 Ii'  j i A^i 

A5"  (j  1 (jLäXs  ^ ^Liv-w 

yA  s«>j3  1 <Jib  I (joLo 

«Aj \^j^»CCOnj  I y ^ 0 Le. 

AÄ>.^>-  i 0 j-j  8 13  yo  Oj  J*0 
y>Co  ob*  Ai  Lo_j^5 

(ji*JÖ>  Law  l^«E>  A^C:  Js  0 J>y  J 1 jaJ 
Doch  noch  andere  Traditionen  kennt  Nisä 


p.$j  A^^ 
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li.  Daher  sagt  er  (ibid.). 
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wird  dem  Aristoteles  zur  Erziehung  übergeben , dieser  giebt  sich 
sehr  viele  Mühe  mit  ihm,  und  so  wird  denn  Iskender  in  allen  Kün- 
sten und  Wissenschaften  auf  das  Genaueste  unterrichtet*).  Er 
schliesst  sich  darum  auch  ganz  an  Aristoteles  an  und  unternimmt 
Nichts  ohne  dessen  Rath.  Nach  dem  Tode  des  Philippus  wird  er 
König  und  regiert  Alles  auf  das  Beste.  Die  alten  Verträge  mit  dem 
Dara  behält  er  bei**).  Durch  Iskenders  weise  Regierung  wird  im 
ganzen  Reiche  grosses  Glück  verbreitet. 

Diese  Gerechtigkeitsliebe  des  Iskender  bringt  demselben  so 
grossen  Ruhm,  dass  sich  die  Aegypter  mit  der  Bitte  an  ihn  wenden, 
sie  von  einem  Ueberfalle  der  Schwarzen  (qL)oj)  zu  befreien. 
Diese  seien  in  grossen  Schaaren  in  ihr  Land  eingefallen  und  nur 
der  Schutz  des  Iskender  vermöge  sie  vor  diesem  und  ähnlichen 


j b Q f A^o } j 1 tS 

! Ai  \ \j  i^ßyf 

etc. 

Noch  eine  dritte  Erzählung  endlich  ma 
des  Philippus  mit  einer  seiner  Frauen. 

*)  fol.  331.  rcto. 
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den  Iskender  einfach  zu  einen  Sohn 
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Ueberfällen  zu  bewahren  *).  Iskender  ist  anfangs  unschlüssig,  was 
er  thun  soll,  entschliesst  sich  aber  auf  Anrathen  des  Aristoteles, 
endlich  doch  den  Aegyptern  Hülfe  zuzusagen  **).  Auch  räth  ihm 
Aristoteles,  eine  List  zu  gebrauchen,  denn  da  die  Aethiopier  Men- 
schenfresser seien,  so  könne  er  kaum  hoffen,  auf  eine  andere  Weise 
sie  zu  besiegen,  als  indem  er  sich  noch  wilder  stelle  als  sie  selbst. 
Er  räth  also  dem  Iskender,  eine  Anzahl  Aethiopen  fangen  zu  lassen 
und  sie  glauben  zu  machen,  dass  er  sie  essen  wolle.  Das  Heer  des 
Iskender  zieht  wirklich  den  Kürzeren,  wie  es  Aristoteles  vorausge- 
sagt hat.  — Iskender  hatte  einen  Jüngling  um  sich,  beredt  und  in 
jeder  Hinsicht  ausgezeichnet.  Diesen  schickte  er  mit  einer  Gesandt- 
schaft an  den  König  der  Aethiopen,  um  diesen  auf  die  Gefahr  auf- 
merksam zu  machen,  die  ihm  von  Iskender  drohe  und  ihn  dadurch 
zum  Rückzuge  zu  bewegen.  Aber  anstatt  in  Furcht  zu  gerathen, 
wird  der  König  der  Aethiopier  sehr  böse,  lässt  den  Gesandten  so- 
fort tödten  und  trinkt  sein  Blut  5 die  übrigen  Begleiter  des  Gesandten 
kommen  zurück  und  erzählen  das  Betragen  des  Königs  von  Aethio- 
pien.  Iskender  wird  nun  seinerseits  aufgebracht , befiehlt  einen 
Schwarzen  zu  tödten  und  zuzubereiten,  damit  er  ihn  esse ; der  Koch 


*)  fol.  333.  vso. 
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ist  aber  angewiesen,  ein  anderes  Gericht  unterzuschieben.  Die 
Schwarzen , die  diese  List  nicht  bemerken , gerathen  in  grossen 
Schrecken,  und,  da  man  ihnen  bald  Gelegenheit  giebt  zu  entfliehen, 
so  kehren  sie  zum  äthiopischen  Heere  zurück  und  theilen  auch  diesem 
ihr  Entsetzen  mit.  Gleichwol  wird  dem  Iskender  der  Sieg  schwer 
genug,  denn  seine  Soldaten  sind  weichlicher  als  die  tapferen,  aber 
wilden  Aethiopier  und  w erden  von  ihnen  zurückgedrängt , Iskender 
muss  daher  durch  persönliche  Tapferkeit  die  Schlacht  zu  entscheiden 
suchen.  Er  kämpft  mit  dem  Könige  der  Aethiopier,  sie  kämpfen  bis 
zum  Abend,  ohne  dass  der  Sieg  sich  für  eine  der  beiden  Parteien 
entscheidet  5 am  folgenden  Morgen  beginnt  der  Kampf  von  Neuem, 
und  nun  gelingt  es  dem  Iskender,  seinen  Gegner  zu  tödten.  Das 
Heer  der  Aethiopen  wird  vollständig  geschlagen  und  dem  Sieger 
wird  reiche  Beute  zu  Theil.  Iskender  aber  freut  sich  seines  Sieges 
nicht,  er  beweint  ihn  vielmehr,  w eil  er  so  vielen  Menschen  das  Le- 
ben gekostet  hat*).  Iskender  geht  nun  nach  Aegypten  und  regiert 
das  Land  zur  grössten  Zufriedenheit  der  Einwohner.  Seine  Ab- 
hängigkeit von  Därä  vergisst  er  nicht,  er  sendet  ihm  ungeachtet 
seines  Glückes  Gesandtschaften  mit  reichem  Antheil  au  der  Beute, 
die  Geschenke  erregen  aber  nur  den  Neid  Däräs  und  die  Gesandt- 
schaft wird  kalt  empfangen**).  Nach  der  Besiegung  der  Aethiopier 


fol.  340.  vso. 

Uai>  \hz>  ^ £ 


0 0 \ j o o 

2 j 1 C>  Jü  0j  tS 

Lj  0 L£o  I jj  jS  »jS 


**)  fol.  34?.  rcto. 

0 I c> 


o 


\ ö 8 (AÄP ybJJ* 


38 


lebt  Iskender  eine  Zeit  lang  herrlich  und  in  Freuden,  veranstaltet 
Gastmähler  und  vergnügt  sich  mit  seinen  Philosophen* *).  Man 
fordert  ihn  nun  auf  weiter  zu  gehen  und,  nachdem  er  die  Schwar- 
zen besiegt,  auch  die  Weissen  zu  besiegen.  Er  sendet  nunmehr 
dem  Dara  keinen  Tribut  mehr,  ja  er  verlangt  noch  den  früher  ge- 
gebenen wieder  zurück**).  Er  geht  jetzt  mit  dem  Gedanken  um, 
das  persische  Reich  zu  unterjochen,  ein  zufälliges  Anzeichen  be- 
stärkt ihn  in  seinem  Entschlüsse  und  bestimmt  ihn,  denselben  selbst 
gegen  die  Ansicht  der  Grossen  seines  Reiches  durchzuführen.  Ein 
anderer  Gesandter  des  Därä  kommt  an , um  den  alten  Tribut  zu 
verlangen*** ****)).  Iskender  äussert  hier  gegen  ihn  die  nämlichen  Worte 
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wie  bei  Firdosi : „der  Vogel  sei  ausgeflogen,  der  die  goldnen  Eier 
gelegt  habe.“  Das  Verlangen  des  Darä  wird  .abgeschlagen  und 
demselben  angerathen,  sich  lieber  ruhig  zu  verhalten  und  den  Isken- 
der  als  einen  ihm  gleichstehenden  König  zu  behandeln *  *).  Dem 
Dara  ist  diese  Widerspenstigkeit  des  Iskender  nur  lächerlich,  er 
traut  fest  auf  seine  Macht**).  Ein  Gesandter  wird  an  Iskender  ab- 
geschickt, der,  wie  in  der  griechischen  Sage,  ihm  einen  Ball  brin- 
gen muss,  zugleich  aber  auch  eine  grosse  Anzahl  kleiner  Samen- 
körner, um  dem  Iskender  dadurch  anzudeuten,  dass  die  Heere  des 
Därä  so  unzählbar  wie  diese  Samenkörner  seien,  fol.  347.  vso. 

a5" er1—  ^ ^ 5 

1 j y’S  ji  ^ 1 yZ > 0-J  lXj  LwJ  8 0 L)  Q L? 

Iskender  macht  dann  die  gewöhnliche  Anwendung , indem  er  diese 
Geschenke  als  ein  günstiges  Omen  betrachtet.  Er  lässt  dann  Vögel 
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kommen,  die  den  Samen  auffressen,  wodurch  angedeutet  wird,  dass 
sein  Heer  das  des  Därä  aufreihen  werde  (fol.  348.  rcto.) 

I *.j  u q l£ ys  aJa^JjCo 

L^-  f j 1 0-c- Ü*J  ^ lyr" 

8 L..WJ  (A/!  I lX-^U y £yÖ  ^yO  8 L&  ^ t-X-^UX  J 1 jX/£j  ß>  I 

Nach  solchen  gegenseitigen  Drohungen  rüsten  beide  Machthaber  ihre 
Heere  aus  *).  Das  des  Därä  besteht  aus  den  Bewohnern  von  Irän, 
Chuäresm , Ghazna  u.  s.  w.  Iskender  zählt  Aegypter , Franken, 
Russen  und  Griechen  unter  dem  seinigen**).  Därä  hält  einen  Kriegs- 
rath, in  welchem  er,  im  Gegensätze  zu  Iskender  die  Seinigen  hart 
anlässt  und  endlich  den  Entschluss  fasst,  dem  Iskender  einen  Brief 
zu  schreiben.  Der  Briefwechsel  zwischen  beiden  Königen  führt  aber 
zu  keinem  Resultate  und  so  beginnt  denn  der  Kampf,  in  dem  beide 
Könige  grosse  Tapferkeit  beweisen  ***).  Nachdem  die  Schlacht  lange 


*)  fol.  348.  rcto. 

Ujih  J'  •*/ 

**)  fol.  349.  rcto. 

jbe-* 

(j*y  ^yy^T  ^3 jXwJ 

\yy^yy\  j»  Li  b»  ^ 


^ßyy  lv>  q!l\j  \j  j I l\J  l^.> 

yy^i  fjy  j •>  y 


j\jö  J$>  ^XavJ  Ij*  l>  Lc  jb 

U"Dyl  fjyi  b-2 

q i ^XjO  jX^vnJ  l\XC/  8y»0  i yZ>- 


***)  fol.  355.  rcto. 

8 Ly^  y**  *y  y*  o«ä^v  I 

<3  8 ^ L^sX 

i lXj  1 (^v—J  Lj  jO  (jyy« 

! lX^o  Ij  ^ y«  Oyi 

jlj  8 l\äXs  1 ^A^y  Jj^-kb  I J I J$> 
y&ÄMij  q y i iO^uiG  i 


8 Lyvw  U-JäJ  I j I O ^ 

Ji£>  i 0 yO  Ij  (_5^  l\XvO 


lj‘  <s6j j Q ^ ^ iy°y y (J*S y 

iAXw 
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Zeit  gewüthet  hat,  ohne  zu  einem  Resultate  geführt  zu  haben,  be- 
schlossen einige  hochstehende  Perser,  den  Därä  zu  ermorden,  wenn 
ihnen  Iskender  das  Leben  und  Reichthümer  schenken  wollte* *).  Am 
dritten  Tage,  als  die  Schlacht  eben  wieder  heftig  entbrannt  ist,  fin- 
den sie  Gelegenheit,  während  alle  die  Grossen  vom  Därä  entfernt 
sind,  ihren  Vorsatz  auszuführen  und  ihren  Herrn  tödtlich  zu  ver- 
wunden**). Iskender  findet  den  sterbenden  Därä  noch  am  Leben 


(j*U  i 

^ lX/0  Lo  li**^  ij  |4 »XU.  ^ jß  lVaJ  i ^.\a/C  0 ^ 0 

*)  fol.  356.  rcto. 


S^X/of  ^LyO  jö  ßfßjf  jo 
b Us-vv  1 ^jm.j y 

i y Z>>  0 Lo  1 J AXjUv  J 1 i*jyjp. 

LrS  U Ijloj 

ß i f ^ \ ßjj^- 

^ ^ _ß  1 O I ^Axj^j 

^5  Lj j Aj  1 j O v»äJ  I Oj  aS 

L_j  IXXv  j»Cv  Oj 

J.Ä5  (jr<y  8 O LmU  ji  U. 

C*-w^  o 1 O qU:>-  Aj  qUjOJ  (20 


VjO  U>  Aj  O yl  J*H  •)  O ! Oj 

0U>  l^to  oIa^j 
l\ä/^  I o jL  J»oV 
lsZj1*  crü-^ 

.ff 

U^-5  ^ O q Lo  Li>  Lo  &S 

I*j  A^  f ^ i O 1 AjO^ 

CT^11  3ji  'V  r^5-^ 
<^5  L>  j i A^io  (jixXv^Xj  tw5o 

o3  Lol-o^  O AUU 

ü£J5 

^ Lj 

A^c.  xXm»  1^.3*  ^*j\  ji  j Aa^Lv* 


/*  r1* 


*#)  fol.  357.  vso. 

i ^^^oLxä  AXX^vyo  1 ^O  ^.CccJLj  ^JCcLsJ  yz>- 

o ! 8 Ui  j T ^ o o Ui_5  i s Um»  j o ^ir  A-U  1 ^ 

lidLo  q 1 »Aa<-#  Ax  \ j o 1 J)  i^5U>  i^ßy^  Axi  sAXi"  (yy^ 

^ ^ ^ j ^ ^ ^ ^j-o  1 o (jiyo  q üoo  U> j ! ,j*U 
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und  beklagt  bitter  seinen  Tod,  dieser  bittet  ihn  noch  um  drei  Dinge: 
dass  er  seine  Mörder  bestrafen,  gerecht  regieren,  und  seine  Tochter 
zur  Frau  nehmen  möge*).  Alles  dies  verspricht  Iskender  nach 
bestem  Wissen  auszuführen.  Er  nimmt  nun  von  dem  persischen 
Reiche  förmlich  Besitz,  die  Grossen  von  Persien  unterwerfen  sich 
ihm  und  er  theilt  von  den  Schätzen  des  Därä  reichlich  unter  sie 
aus.  Die  Mörder  des  Därä  (die  auch  bei  Nisämi  in  der  Ueberschrift 


Mahyär  und  Djänusiär  heissen , 
hingerichtet**).  Iskender  heirathet 


3 A3  3 qaIaJ  i 

CL^  OJ-3"  oV 

A/J ) jJ  j 

iAU  qj  j ^ 

AÄJö  J AaXaw  3 jö 
^ 3 kp  Ij 

ö Lvi  iA  1 VÄJ  L>  ^ J 3 

fol.  359.  vso. 
q lp>  8 Lw  (J  LaS  L Aj  1 
8 3 1 3 L5  ^ ^ ^ ^ -^’”3 

ok)  j-3’ 

(jyjj  lo  xo^  j ! ^_5j)  1 3 ^ 
lo  ^ Läaaaäv  j 3 ^v^CCo  i» 
<^aawAo  i.^*«av  3 j ki  Q i A J 

A>Up^  $ q lij  1 j I 33^  o^r“  ^ 
**)  fol.  361.  vso. 

...  -£ 

xÄ3*iAit  jC>  JoLr 


ganz  wie  bei  Firdosi)  werden 
nun  seinem  Versprechen  gemäss, 

^ 1 Ai  ^ >3 

^3>J  (Jo  ^Ai3j 
aj  1 Aj  ^ 1 3 3 LäS  1 ^3 

uS"  L^1.  A/s  | j 3 J,  Ia5^  3 

ij  8 Aj j***  3 8 AÄ,w3 
j*^a5U)o  1 jJ  3j  (^vo  1 x5" 
8 ko*  {JAj  I/  ^1,3/  J*.3> J u3s..O 

q kgi  ^ Ai  i 1 3 f xaw 

8 IäXaJ  jA  X*0  1 (Jo 

j La5^  ^*,^2  ^ k X^J  1 3 

C^/  t l5J  J <3 Xj  3 j.i>  j 3 

lo  0U— >j-ij  jj  &£i! 

o3>3  xi^  Ij  isi^ÄÄO^j  qL? 
A^Ij  lc3"  3 j.3>  |_p>  ^p 

XÄ:> 5/^03  1 iSsaP^-aw  _•> 3 
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die  Rosanek , die  Tochter  des  Därä ; wir  übergehen  die  Beschrei- 
bung der  Hochzeitsfeierlichkeiten,  welche  sehr  weitläufig  ist.  Nun 
folgt  die  Beschreibung  der  Züge  Alexanders  nach  der  Einnahme  des 
persischen  Reiches.  Wie  bei  Firdosi  besucht  Iskender  Arabien  und 
verrichtet  sein  Gebet  in  der  Kaaba *  *) , von  da  kommt  er  zu  den 
Armeniern  **) , und  besucht  auch  die  Abchasier***)  , deren  König 
sich  ihm  unterwirft,  darum  auch  geehrt  und  unter  die  Grossen  des 
persischen  Hofes  aufgenommen  wird.  Auch  Tiflis  soll  Iskender  ge- 
baut haben *(*).  Nun  geht  der  Zug  zur  Königin  Nushäbe  inBerdaa. 
Diese  Nushäbe  bei  Nisämi  ist  aber  Niemand  anders  als  die  Qidäfa 


ö bSij  Ao  aJo  1 1 Ap-  i-X-o  Uv^ 

kAp  8 cAp  Jwo  1 
Ui  L\j  £ S J 1 ^ AJaO 

8 Ui  jjji ij»  I c>  U 1 

*)  fol.  372.  vso. 

j LAo  OJ  Ua^ 

U »S  (c  V-jli  jS'  S3  Lj  LaO 

*#)  fol.  373.  rcto. 

Ij  •J  L> 

****  CPj  ^ tAo ! iAÄaaj 

**#)  ibid. 

|)  fol.  373.  vso. 

jj  «Ä_>  Oj  vA£  •, j i 


<AÄa5^  Jo  Q IaLo^.L>  J i 

L> »Jj  ÄjsÄ^  goi"  J 1 \->0  1 Vi^USAOP 

IjAo  Ao jJ<Ao  l\äj  j.^5» 

q Ui  Jü  o S j \ U*  li*  o yb 

8 Low  i^JsJ  lA*  1 j-J  ^ J>  UwQ 
ji  <-Ai  ^ 

oLp  ,Jk  <_sU 

s*  J r ^ 

u J 1 Ao  Lp- 

^ j U^ü  1 ji  Qj.^uui  Lp  lj 

^-O  qIä£>0  8lAo^  oAÜ'  (jv-Ä:p 
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bei  Firdosi.  Die  ganze  Erzählung  wie  Iskender  als  sein  eigener 
Gesandter  dahin  kommt,  durch  das  ßildniss  erkannt  wird,  das 
Nushabe  von  ihm  besitzt  u.  s.  w.,  ist  ganz  dieselbe  wie  bei  Firdosi, 
nur  kürzer,  wir  finden  es  daher  nicht  nöthig,  sie  nochmals  zu  wie- 
derholen. Es  fehlen  nämlich  die  besonderen  Zuthaten  von  den  Söh- 
nen der  Qidäfa,  von  Söhnen  der  Nushäbe  ist  nirgends  die  Rede. — 
Nachdem  Iskender  von  Berdaa  zurückgekehrt  ist,  beschliesst  er, 
sich  etwas  in  der  Welt  umzusehen.  Er  ruft  sein  Heer  zusammen 
und  fragt,  ob  es  ihm  genehm  ist,  die  Grossen  sind  alle  damit  zufrie- 
den * *).  Doch  nicht  allein  sein  Heer  begleitet  ihn,  auch  hundert  und 
dreizehn  Gelehrte  begleiten  ihn,  unter  diesen  Plinius  **).  Der  erste 
Zug  des  Iskender  geht  nach  Derbend,  wo  er  eine  Festung  findet, 
die  allen  seinen  Angriffen  widersteht***).  Da  Iskender  die  Festung 


*)  fol.  381.  vso. 

aa^j  0 I j»  1 <A5"  JiA** y£>  sS 

*ji  03 ji  f 


8 Üej> y£  q ^ j«E> 


8 Lw  «Aj  l\.J 

lo  .aj  Jo 

J"* 

8 La/a  ^aaA  J iAj  3 i i3 

UV°j 

rH3  r3'  j 

* i' 

j*"  U ^Lj  <A^i  1 

L/ 

*'■>)  foi.  382.  rcto. 

8 \ jJ  3 

iL  OjJ 

8 J ^a/a^j  tA/O 

(sic)  8 Lo  I 

qL^  b-A> 

Lo 

A J> 

(jaU-w  i «^Law 

cr^1 

i *$> 

) Lj<A3»  1 

(JA  LaaI J 

j a/J> 

id*5-  0ljl 

***)  fol.  383.  rcto. 
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vAi  L&j  li  Li 
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^yf  >AÄ j jö  b Ls  j j 

i AUm  I lXÄj  8 \j  1 lXj  \j 


»y  LßJ-" 

LPj  <Ax$^  0^-5  8 b O ^ 
C>yt  »A-Uj >J  j ^ ^ O b ° 

«AÄÄ.vi  1 8j  iAa^-  J c>  q \j  l> 


45 


nicht  einzunehmen  vermag , so  ruft  er  einen  Kriegsrath  zusammen 
und  fragt,  was  zu  tliun  sei.  Da  erhob  einer  der  Grossen  seine 
Stimme  und  erklärte,  wenn  man  nicht  einen  Einsiedler  befrage, 
der  fern  von  den  Menschen  im  nahen  Walde  lebe,  so  würde  es  un- 
möglich sein,  die  Festung  einzunehmen.  Iskender  geht  also  zu  der 
Wohnung  des  Einsiedlers.  Von  diesem  wird  er  gleich  erkannt  und 
durch  die  übernatürlichen  Kräfte  desselben  erlangt  er,  dass  sich  ihm 
die  Festung  von  selbst  übergeben  muss*). 

Wir  übergehen  die  fabelhaften,  nur  dem  Nisämi  ungehörigen 
Erzählungen  von  dem  Sitzen  Iskenders  auf  dem  Throne  Keichosrus, 
sein  Schauen  in  dem  Becher  desselben  und  wrenden  uns  zu  seinen 
Abentheuern  in  Indien.  Bemerkenswerth  ist  hier  vor  Allem,  dass 
Nisämi  den  Iskender  über  Ghazna  nach  Indien  ziehen  lässt**).  Die 
Erzählung  über  die  Ereignisse  in  Indien  stimmt  mitFirdosi  überein, 


fol.  384.  vso. 

& 

3 l Uw  ! ÄJtli 
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3 uXi^  i j 3 Ij  3 y* yb 


' t,  8 L.vi  -J  lX^O  1 J 

■>  J' 

icXÄwj  jö  ^3 


^ L i_X>wO  l>  j 3 3 Uo 

i oXj> 
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p)  fol.  392.  vso. 
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allein  Nisämis  Bericht  ist  viel  kürzer,  blos  das  Wesentliche  ist  bei- 
behalten : der  Kaid  unterwirft  sich , während  Für  widerspenstig  ist 
und  erst  besiegt  werden  muss*).  Von  Indien  wendet  sich  Iskender 
über  Tibet  nach  China,  wo  ein  Wettstreit  zwischen  den  griechi- 
schen und  chinesischen  Malern  entsteht,  in  welchem  aber  zuletzt 
die  ersteren  den  Sieg  davon  tragen.  Während  Iskender  in  China 
ist,  hört  er,  dass  die  Russen  seine  Freundin  und  Bundesgenossin 
Nushäbe  mit  Krieg  überzogen , ihre  Hauptstadt  verwüstet  und  sie 
selbst  gefangen  weggeführt  haben.  Sogleich  unternimmt  er  einen 
Zug  gegen  sie**)  und  kommt  zuerst  nach  Kiptschak,  wo  ihm  be- 
sonders auffällt,  dass  die  Frauen  mit  unverhüllten  Gesichtern  ein- 
hergehen, wogegen  er  sehr  eifert,  aber  ohne  Erfolg.  Die  Beschrei- 
bung der  Kämpfe  mit  den  Russen  ist  ganz  in  der  gewöhnlichen  Art, 


*)  Die  Stelle  über  den  Für  lautet  (fol.  393.  vso.) : 


J La:>  <Aj  U ^<0  8 

L urP  LS-*  (jr^ 

Ji'-’  BjUX)  Oji"  (ji~: 

I»  i I j \j  (J&.J  Aj  1 A.J 
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lj‘  O 


1 L>  <A.w  8 i3  1 ji\J  |Aj 
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i3  I <3  "ß  ) LXj  (3  lo 

ß A«ä  8 <3  Läs  ! 

ft  ß* 
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<***)  Ich  halte  es  nicht  für  nöthig,  aus  diesem  Theile  von  Nisämis  Iskender- 
näme  Auszüge  zu  geben,  da  der  Text  dieser  Abtheilung  schon  vollständig  edirt 
ist  von  Erdmann  unter  dem  Titel : De  expeditione  Russorum  Berdaam  versus 
auctore  inprimis  Nisamio  disseruit  Franciscus  Erdmann  Casani  1826  — 32. 
3 voll.  8vo.  Wenn  auch  die  Textrecension  selbst  nicht  genügt,  so  enthält  diese 
Ausgabe  wenigstens  die  Varianten,  um  einen  kritisch  berichtigten  Text  her- 
zustellen. 
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Iskender  siegt  natürlich  und  befreit  die  Nushäbe,  macht  auch  reiche 
Beute,  besonders  an  kostbaren  Pelzen,  deren  Werth  er  anfangs  nicht 
kennt,  über  den  er  aber  bald  belehrt  wird.  Hieran  schliesst  sich 
die  Erzählung  von  Iskenders  Reise,  um  die  Quelle  des  Lebens  zu 
suchen,  über  deren  Erfolg  schon  oben  bei  dem  Auszuge  aus  Firdosi 
das  Nähere  gemeldet  wurde*).  Nach  seiner  Rückkehr  aus  der  Fin- 
sterniss kehrt  Iskender  nach  Rum  zurück  und  setzt  dort  die 

I jioj  \ ein.  Hiermit  schliesst  aber  nach  Absicht  Nisämis 

blos  der  erste  Theil  des  Iskender-näme,  er  verheisst  deutlich  einen 

zweiten  nach  den  Schlussworten  des  drittletzten  Capitels. 

..  ( pii*  A ‘ f 

JXO  ) (fi  lyO  XaJ  J 0.JJ  yj>- 

^ )*>  ^ ß b ^ ßö 

Ojj  ß t}*  ß 

j i3  j .«O  <5^  j i ^ 

v-j  ] jö  Iji  Lo  i v_j  \ yß>\  lXj  f jJ  jM  v lXäj  i &S 

L#«5^  ^ b *»Xj  1 (-Xj  I Lo  i i»X^  0 1 >3  j* ^ßß  XJ  Loj 

Lsyf-  rß  j 0 A fß  ^ Jfj 

jJ  cXj  (jyj  1 jß  C>  C>j$  ^*)j  |»  lX.VV  L &.W  (j  L*j  1 jJ 

Demgemäss  führt  auch  das  letzte  Capitel  des  Iskender-näme  in  der 
wiener  Handschrift  die  Ueberschrift : j \ cXl>  *^Li> 

uXJ  i o lX*..<q  ^ (c |-X^^/*  i &/®  ü L-5 j-vi  J 

enthält  aber  keinen  zweiten  Theil,  wie  dies  schon  Herr  von  Ham- 
mer bemerkt  hat  (Geschichte  der  schönen  Redekünste  Persiens 
p.  119).  Diesen  zweiten  Theil  enthalten  indess  andere  Handschrif- 
ten, wie  dies  Erdmann  (de  expeditione  Russorum  etc.  p.  24.) 


*)  Ich  gebe  von  dieser  Erzählung  keine  Auszüge,  da  der  vollständige  Text 
gedruckt  ist  in  meiner  Chrestomathia  persica  p.  80  IF.  und  hier  im  Auhange 

nr.  I. 
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zuerst  gezeigt  und  in  Kürze  beschrieben  hat,  von  den  mir  bekannten 
Handschriften  enthält  ihn  ein  dresdner  Codex,  aus  dem  ich  hier 
einen  kurzen  Auszug  gebe.  (Catal.  Fleischer,  nr.  I.).  In  dem  ge- 
nannten dresdner  Manuscripte  steht  dieser  zweite  Theil  fälschlich 
vor  dem  ersten  (fol.  242.  vso.  — 294  rcto.),  erst  dann  folgt  der 
erste  (f.  295.  vso.  — 392  rcto.).  Auch  die  Titel  sind  verwechselt, 
die  dresdner  Handschrift  nennt  den  voranstehenden  zweiten  Theil 
**l3  oyi , den  dann  folgenden  ersten  JLäf,  während  Erd- 
manns Angaben  1.  c.,  sowie  die  obige  Unterschrift  des  wiener  Codex 
den  ersten  Theil  des  Iskendernäme  mit  **13  üyi  bezeichnen.  Dass 
der  zweite  Theil  wirklich  **13  JLjsl  heisse,  bestätigt  endlich  die 
dresdner  Handschrift  selbst,  indem  sie  fol.  248  vso.  im  Widerspruche 
mit  der  Ueberschrift  des  ganzen  Werkes  die  Capitelüberschrift  giebt: 

.c 

\ **13  j LS  \ qUavI  o jLd  i.  Im  Gegensätze  zu  den  übri- 
gen  Iskendernämes  lässt  Nisämi  den  Iskender  nach  seiner  Rückkehr 
nach  Rum  noch  lange  Zeit  leben  und  mit  den  Gelehrten  Aristoteles, 
Plato,  Socrates  u.  A.,  die  er  an  seinem  Hofe  versammelt  hat,  einen 
gelehrten  Umgang  pflegen.  *)  Dass  dieser  zweite  Theil  wenig  Glück 
gemacht  hat,  ist  wenig  zu  verwundern,  denn  er  ist  sehr  matt  und 
lang  gezogen,  es  mag  daher  hier  genügen,  da  derselbe  in  die  Ale- 
xandersage nicht  eingreift  und  nur  ein  literarhistorisches  Interesse 
hat,  die  Inhaltsangabe  herzusetzen , welche  früher  Erdmann  schon 
gegeben  hat  (1.  c.  p.  24  ff.),  während  wir  im  Anhänge  (Nr.  II.  III. 
IV.)  einige  Proben  des  Stils  für  Orientalisten  beifügen.  Der  dresd- 
ner Codex  schiebt  vor  dem  letzten  Capitel  einen  kleinen  Abschnitt 
ein,  der  besagt,  dass  Nisämi  bald  nach  Vollendung  des  Ruches  im 
69.  Jahre  gestorben  sei  (Anh.  Nr.  IV.),  Erdmann  erwähnt  hier- 
über Nichts. 

*)  Cod.  Dresd.  fol.  247  vso  : 

^ »3/  o 

Jjj  v3  \ d 8 Li  ) 3 ^ 1 j j 1 f O ^ 
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Incipit  nimirum,  sagt  er,  manuscripti  mei  altera  pars  il- 
lius Iskenderi-Ndme  s.  t.  ^A-OC*}  ka Ii  (/.  j L'i I ) ^ L*ii \ talis 
argumenti : Post  laudem  Dei,  prophetae  et  creaturarum  po- 
testatem ad  hunc  librum  conscribendum  sibi  datam,  proponit. 
In  laudes  regis  Azeddini  dein  effusus , et  consilium,  quodPadi- 
schaho  Abul-Fetah  filio  Masudi  de  summo  imperio  impertiverat, 
commemorans  de  cognomine  Alexandri  inclyto  Dsul-Karneini 
varias  variorum  opiniones  exponit  ac  diversas  narrationes  de 
amore,  quo  in  puellam  quandam  ferebatur  de  sapiente  Ars  chme?i- 
discho,  muliere  coptica,  paupere  divite  facto,  de  confluxu  et 
sapientum  Graecorum  disputatione  cum  Herme  de  secretis  spiri- 
tualibus, de  Aristotele  ejus  que  cum  Platone  consuetudine  ac 
familiaritate,  de  miraculo  Platonis  annulo  et  pastore,  de  con- 
sessu sapientum  in  aula  Ishenderi,  de  diversis  disputationibus 
ibi  habitis,  et  sententiis  de  obscura  animae  mundi  natura  ac 
indole  a sapientibus  Aristotele,  V aliso,  Belinaso,  Socrate,  Fer- 
furiuso,  Herme  et  Platone  in  medium  allatis,  quibus  et  Nisami 
suam  adjungit,  hac  facta  conclusione,  summum  Alexandri 


fS) 

jS  Ö (jXO  \j  ) AÄÄ5^ 

Aj  Aj  A.-0  i ^ Lj j ö 
qLoU^j  Ai  Ai  Lo  » Aij  *,  ff 

ry 

etc. 


l5  f lA3  l ^ l5 y*  Ijj 

Aj  Lj  \j  ^ Lo  <3 

2sJ?  qIs^vJIaS  li'  L>j*./0yb 
A«o*XS^jj  l5j°  A /j 

(j^1  j t J t fi3 

jr*  p* 

j»3j  ^ ^ O ^ 


4 


50 


creatorem,  in  propheta  venerandum  esse , de  libro  consiliorum 
ab  Aristotele  et  Platone,  et  libro  solatii  a Socrate  in  Alexan- 
dri gratiam  confecto , de  regno  Graecorum  Iskenderuso  sub 
tutela  matris  commisso,  de  exitu  Alexandri  ex  Dschin  et  ejus 
adventu  in  terram  auri,  de  reditu  ejus  in  Graeciam  ( Rum ),  de 
ultima  voluntate  Padischahi  Iskenderi,  de  morte  ipsius,  de  vo- 
luntaria Iskenderusi  filii  Iskenderi  abdicatione  ob  infirmitatem , 
de  ultima  vita  Aristotelis,  Hermis,  Platonis,  V alis  i,  Belinasi, 
Ferfuriusi,  Socratis  ante  lectoris  oculos  ponit.  Nisami  addit, 
se,  licet  jam  sexaginta  tres  annos  et  sex  menses  natus  sit  et 
vitae  finem  nondum  attigerit,  hanc  perscribendam  aliis  relictu- 
rum. Sequitur  adhuc  praeconium  Padischahi  Azeddini  et 
conclusio  ipsius  operis.  Ad  calcem  praeterea  haec  extant 
verba  : 

&T j Uai  \ ^ j Lfcl  I goyäJ  \ v-j  blXi  1 

goj  1?  ,3  1 Aj  I U-Xao*  fi*  ILJ  \ \ <*J  f t ^ ^3- 

L«XWJ  2 ^JV*0  1 »J.AM 

5 <jdi  I jis.  ^ wo  ^ » \ <-X*i  Ü i uj  f j£  l\j 

Auffallend  bleibt,  trotz  dieser  bestimmten  Versicherungen,  immerhin, 
dass  nur  so  wenige  Handschriften  diesen  zweiten  Theil  enthalten 
und  es  scheint  wenigstens,  dass  sich  derselbe  nie  die  Geltung  er- 
werben konnte  wie  der  erste.  Jedenfalls  wird  die  Iskendersage 
sehr  wenig  dadurch  verlieren , denn  aus  Erdmanns  Auszuge  geht 
deutlich  hervor,  dass  das  Ganze  blosse  Luftgebilde  enthält , die,  in 
dieser  Form  wenigstens,  kaum  jemals  im  Munde  des  Volkes  ge- 
lebt, sondern  blos  von  der  Phantasie  Einzelner  ausgesonnen  sein 
können. 
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§•  4. 

Iskender  bei  den  arabisch-persischen  Historikern. 

Wenden  wir  uns  nun  von  den  Dichtungen  der  Orientalen  zu 
den  Werken,  welche  auf  historische  Glaubwürdigkeit  Anspruch 
machen,  so  finden  wir  auch  hier  dieselbe  Sage,  wie  in  den  Gedich- 
ten. Es  kann  uns  dies  hei  der  Kritiklosigkeit  der  orientalischen 
Historiker  und  des  Mittelalters  überhaupt  gar  nicht  auffallen,  wir 
haben  ja  oben  (p.  8)  gesehen,  dass  auch  occidentalische  Scribenten 
die  Alexandersage  für  wahre  Geschichte  annahmen.  Der  einzige 
Hamza  von  Isfähän  macht  eine  Ausnahme,  wie  wir  gesehen  haben, 
sein  Bericht  ist  aber  zu  kurz,  als  dass  er  weiter  benutzt  werden 
könnte.  Es  verlohnt  sich  natürlich  nicht  der  Mühe,  alle  Historiker 
der  Araber  und  Perser  über  diesen  Gegenstand  abzuhören,  es  ver- 
steht sich  ohnehin  von  selbst,  dass  die  späteren  die  früheren  ausge- 
schrieben haben.  Wir  führen  daher  nur  einige  der  vorzüglicheren 
an:  Von  Masüdi  (in  dessen  Hesse  sich  noch  am 

ersten  etwas  Besseres  erwarten.  Masüdi  spricht  von  Iskender  an 
zwei  Stellen  seines  Werkes,  einmal,  wo  er  von  den  griechischen 
Fürsten  im  Allgemeinen  spricht,  kommt  er  (Cod.  Vindob.  CXXII. 
fol.  80  rcto.)  auch  auf  Alexander , dessen  Abstammung  und  Thaten 
er,  in  Uebereinstimmung  mit  dem  übrigen  Oriente,  erzählt.  In  dem 
Abschnitte  l\aP  <joj  L>  er»  (ibid . fol. 

81  rcto.)  berichteter  noch  besonders  über  die  Thaten  desselben  in  In- 
dien, sein  Verhältniss  zum  Kaid  von  Indien  und  zwar  ist  dieses 
Verhältniss  durchaus  getreu  nach  Firdosi  dargestellt. 

Es  verlohnt  sich  natürlich  nicht  der  Mühe,  säramtliche  orien- 
talische Historiker  über  diesen  Gegenstand  abzuhören,  es  versteht 
sich  ja  ohnehin , dass  die  späteren  blos  die  Berichte  der  früheren 
benutzen  konnten.  Ueber  Hamza  von  Isfähän  und  Tabari  haben  wir 
oben  §.  1 gesprochen,  von  Wichtigkeit  ist  noch  der  Verfasser  des 
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Mojmel  ut-tewaricli , der  an  zwei  Stellen  von  Iskender  spricht, 
welche  wir  nach  Mohls  französischer  Uebersetzung  anführen.  Die 
erstere  und  kürzere  steht  Journ.  as.  Fevr.  1841.  p.  163  lf.  und 
lautet  folgendermassen : Iskender  le  Roumi.  C'est  le  meme 
que  Dsoul-Karnein  le  second.  Les  Persans  disent,  que  Dara 
demanda  en  marriage  la  fille  de  Filikous,  roi  des  Grecs,  qu  eile 
devint  enccinte  de  lui  et  qu'il  la  renvoya  honteusement  ä son 
pere,pour  une  raison  que  je  dirai  en  son  lieu,  mais  sans  savoir , 
qitelle  etait  enceinte.  LorsqiT eile  mit  au  monde  un  fils , Fili- 
kous lui  donna  le  nom  d’ Iskender  et  V adopta,  et  regut  fort  mal 
ceux  qui  disaient  que  Dara  avait  demande  en  marriage  sa  fille, 
ce  qu’il  voulait  tenir  cache.  Les  Persans  V appellent  Dara  fils 
de  Dar  ab  et  racontent  son  origine  de  plusieurs  manieres  fort 
differentes.  Par  cxemple:  Vauteur  de  V Iskender-ndme*)  que 
Nectanabous  etait  roi  d'Egypte  et  magicien  et  qicetant  expulse 
de  son  royaume,  il  se  rendit  dans  le  pays  des  Grecs  sous  un 
dcguisement.  II  parvint,  par  ses  ruses  et  son  art  magique,  ä 
s"1  intro duire  aupres  de  la  fille  de  Filikous , dont  le  nom  etait 
Almoki d et  eüt  (Teile  un  fils,  Iskender.  On  raconte  encore 
quelques  autres  histoires  invraisemblables  sur  ce  sujet,  mais  il 
riy  apas  de  doute  la  dcssus,  que  la  mere  de  Secander  ne  fut 
fille  de  Filikous.  Djerir  dit  dans  sa  Chronique , que  Dsoul- 
Rarnein,  aupres  duquel  le  prophete  Khisr  se  rendit  et  avec 
lequel  il  chercha  la  fontaine  de  la  vie , etait  contemporain 
(V Abraham  et  qiCau  contraire  le  Dsoul-Karnein  dont  parle  le 
Koran  dans  le  chapitre  de  la  Caverne  et  qui  bätit  la  muraille 
de  Gog  etMagog  vecut  apres  Mo'ise  et  est  le  meme,  qu' Iskender 
Roumi  ou  Makedouni,  comme  d’ autres  T appellent,  Fest  lui  qui 
est  Dsoul-Karnein  le  second,  j’cn  parlerai  plus  tard,  s'il  plait 


*)  Inder  Note  fügt  Mohl  bei:  L’auteur  de  V ishender-name , mentione 
ici,  est  Abou  Thaher  de  Tartessus  qui  a puise  dans  la  redaction  alexandrine 
des  contes  grecs  sur  Alexandre  le  Grand. 


a l)ieu.  Die  zweite,  etwas  ausführlichere  Notiz  dieses  Werkes  ist 
gleichfalls  von  Mohl  bekannt  gemacht  worden  (ibid.  Avril  1841. 
f p.  339  lf.)  und  lautet  so:  S ec ander  Roumi.  Son  regne  dura 
14  ans,  ou,  selon  d’autres,  vingt-deux : il  est  possible  de  con- 
cilier ces  deux  ckiffres  en  comptant  ( les  quatorze  ans)  pour  le 
temps  qidil  a regne  sur  flran , de  meine  que  nous  avons  compte 
plus  haut  ä Afrasiah  douze  ans  de  regne  entre  Minoutsche.hr 
et  Rei-Khosrou.  Or,  Secander  est  alle  dans  V Occident  et  dans 
V Orient , traversant  le  monde  entier , soumettant  les  rois  et 
mettant  sous  ses  pieds  la  terre  et  la  mer , ce  qui  ne  peut  se 
faire  que  pendant  une  longue  vie.  Dieu  sait  ce  qui  est  vrai. 
Secander  ayant  place  Dara  dans  un  tombeau , s’empara  par 
une  ruse  de  ses  assassins  et  les  fit  pendre.  II  demanda  apres 
cela  la  main  de  Rouscheng  ce  qui  le  rendit  tres  aime  chez  les 
Iraniens.  De  lä,  il  partit  pour  le  Hindoustan  oü  il  tua  de  sa 
main  Four.  Le  prince  Indien  Reid  demanda  la  paix  et  lui 
envoya  sa  fille , un  me  de  ein , une  coupe  et  un  philosophe  quil 
i lui  avoit  demandes  parceque  personne  dans  le  monde  n'avait 
i rien  de  semblable  ä ces  quatre  merveilles.  Ensuite  il  quitta  ce 
pays  et  marcha  contre  (la  reine)  Reidafeh , avec  laquelle  il 
conclut  ä la  fin  la  paix.  Tous  les  rois  de  V Orient  se  soumirent 
ä lui , apres  il  en  eilt  tue  quelques-uns . Tous  ces  evenemens 
seront  racontes  en  detail,  si  Dieu  le  pennet.  Apres  la  guerre 
contre  Dar  ab , Secander  par  courut  ! Occident  d'un  bout  ä fautre 
jusqu’ä  ce  qiiil  arrivät  ä Vendroit  oü  le  soleil  se  couche,  comme 
le  prouve  un  verset  du  Roran.  Ensuite  il  fit  bdtir  la  muraille 
He  Yadjoudj  et  de  Madjoudj  on  la  fit  en  briques  de  fer , entre 
lesquelles  on  plaga  du  plomb,  du  cuivre  et  un  inelange  (d’ au  tres 
metaux),  de  la  rnaniere  que  les  architectes  du  Roum  savent  le 
faire ,*  ensuite  on  y app liqua  le  feu , jusqu’ä  ce  que  tout  fonda 
et  formdt  une  masse  solide.  Cet  evenement  est  atteste  par  le 
parole  de  Dieu  dans  la  sourate  de  la  Caverne  (Sur.  XVIII.  95). 
Alexandre  fit  placer  sur  cette  muraille  lorsqitelle  fut  achevee, 
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Vinscription  suivante:  ,,Au  nom  de  Dieu , le  glorieux,  le  su- 
blime! Cette  muraille  a etebdtie  ä Vaide  de  Dien  et  eile  durera 
ce  que  voudra  Dieu.  Mais  lorsque  huit  cent  et  soixante  ans  du  | 
dernier  millier  seront  passes,  cette  muraille  se  fendra  dans  le 
temps  des  grands  peches  et  crimes  {du  monde ) et  de  la  rupture 
des  liens  du  sang  et  de  t endurciss  ement  des  coeurs,  et  il  sor- 
tira  de  cette  muraille  une  multitude  d’hommes  de  ce  peuple  teile 
que  Dieu  seul  en  saura  le  nombre.  lls  atteindront  le  coucher 
du  soleil  et  ils  devoreront  tout  ce  qu’ils  trouveront  de  nourri- 
ture  et  de  fruits  jus qu’ä  ce  qu’ils  sejettent  sur  f herbe  seche  et 
les  feuilles  des  arbres.  Ils  epuiseront  toutes  les  rivieres,  qu’ils 
traverseront , de  maniere  ä n’y  pas  laisser  une  seule  bouchee 
d’eau.  Quand  ils  auront  atteint  le  pays  de  Sabous,  ils  periront 
tous  jus qu> au  dernier  selon  I ordre  de  Dieu/6 

Secander  fonda  douze  villes:  Iskanderieh  en  Egypte,  dont 
les  bdtiments  sont  etonnants  et  oü  il  construisit  le  phare  dont 
B elinas , qui  v iva  it  de  son  temps,  confectionna  le  Talisman, 
ensuite  Merv , dans  le  Khorasan  et  la  ville  de  Sedreh , sur  le 
bord  de  la  mer  et  celle  de  Mekr,  dans  la  Chine:  on  dit  aussi, 
que  la  ville  (TAbher  et  le  chäteau  dTsfähän  datent  de  lui.  Il 
en  fit  bdtir  d’autres  dans  les  pays  de  Rourn,  de  Misan,  de  Sa- 
marcand , de  Babylone  et  dans  beaucoup  tfautres  pays.  Les 
Persans  nient  ce  qui  regarde  les  villes  (qu’il  aurait  fiondees) 
dans  Uran  et  disent  qilil  a detruit  la  ville  de  Merv  au  lieu  de 
la  bdtir:  mais  fai  trouve  dans  quelques  livres  ce  que  je  viens 
de  dire.  V ers  la  fin  de  sa  vie  il  etablit , d'apres  le  conseil 
d'Aristote  le  sage , dans  toutes  les  provinces  de  V Arabie  et  de 
Uran,  des  rois,  qui,  tous,  etaient  independants  Vun  de  Vautre 
et  a qui  il  donna  le  nom  des  tribus  ( mulouki  thewaif ) et  que 
les  Arabes  appelle?it  les  tribus  et  les  maitres.  Le  but  d’ Aristote 
en  cela  etait  de  faire  que  per  sonne  ne  fut  en  etat  de  faire  une 
invasion  dans  le  pays  de  Roum  pour  se  venger  ( de  la  conquete 
de  Uran).  Secander  mourut  ä Zouz  (Suse)  et  son  corps  fut 


transporte  ä lskanderieh : quelques-uns  disent  qu  ii  rnourut 
dans  cettc  demiore  ville.  Les  philosophos  grecs  parient  beau- 
coup  de  la  s ages  se , des  sentences  et  du  cercueil  cTIskander, 
leurs  recits  ont  e te  traduits  en  arabe  et  Firdoussi  en  a traduit 
une  partie  en  vers,  comme  je  le  dirai  en  son  lieu  si  Dieu  le 
pennet. 

Es  würde  zu  weit  führen,  auch  Mirchond’s  Erzählung  her- 
setzen  zu  wollen,  da  dieselbe  ziemlich  weitläufig  ist  und  in  den 
Hauptpunkten  mit  der  sonst  gewöhnlichen  Sage  übereinstimmt;  wir 
verweisen  daher  auf  die  leicht  zugängliche  englische  Uebersetzung.*) 
Nur  in  einem  Punkte  ist  Mirchond  abweichend,  wiewol  sein  Be- 
richt etwas  an  den  des  Nisämi  erinnert.  Nach  ihm  hätte  nämlich 
Iskenders  Mutter,  als  sie,  aus  Persien  verstossen,  denselben  geboren 
hatte,  ihren  Sohn  ausgesetzt,  da  sei  ein  Schaaf  tagtäglich  an  die 
Stelle  gekommen , wo  das  Kind  lag,  und  habe  dasselbe  gesäugt. 
Eine  alte  Frau,  die  dem  Schaafe  nachgegangen  war,  sah  das  Kind, 
nahm  es  zu  sich  und  erzog  dasselbe  mit  aller  Sorgfalt.  Später,  als 
sie  iu  der  Stadt  lebte,  wo  Iskenders  Mutter  residirte,  wurde  die 
letztere  auf  den  Knaben  aufmerksam  und  es  wurde  bald  klar,  dass 
es  ihr  Sohn  sei.  Filiqus,  der  keine  Kinder  hatte,  nahm  ihn  dann 
an  Sohnesstatt  an  und  erwählte  ihn  zu  seinen  Nachfolger.  Alles, 
was  weiter  folgt,  ist  durchaus  der  gewöhnlichen  Sage  gemäss. 
Wir  müssen  aber  nun  noch  den  Bericht  Abulfedas  hersetzen , da 
wir  denselben,  obwol  er  der  magerste  von  allen  ist,  unten  wieder 
gebrauchen  werden.  Er  lautet,  nach  Fleischers  lateinischer  Ueber- 
tragung  ** ***)) : De  A l e x an  dro  fil.  Philippi.  Pater  ejus 

fuit  unus  e regibus  Graecorum , qui  tunc  in  respublicas  inter 
se  diversas  divisi  erant.  Regnum  adeptus,  Alexander  illos  ad- 
ortus est  eorumque  omnium  terras  suas  fecit.  Hinc  adversus 


**)  Shea  : Histury  of  the  early  kings  of  Persia,  p.  366  ff. 

***)  Abulfeda  : hist.  anteisl.  ed.  Fleischer,  p.  76  ET. 
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Dar  am,  regem  Persarum  'profectus  eum  interemit . Tuiti  Indis 
bellum  intulit  et  ultimos  Seres  ditioni  suae  adjecit.  Denique 
rediit  Alexandriani  versus,  quam  urbem  ipse  condiderat.  Obiit 
in  regione  Es-  Sew  ad,  aliis  auctoribus  in  urbe  S cheherz  ar 
36  annos  natus.  Impositus  est  arcae  aureae  et  ita  ad  matrem 
vectus.  Regnaverat  tredecim  fere  aimos.  Illo  igitur  tempore 
regnum  gr aecum,  quod  prius  divisum  erat  in  unum  coiit; 
regnum  persicum  contra,  quod,  antea  unum  corpus  effecerat, 
discerptum  est.  Morbus,  qui  Alexandrum  abstulit,  fuit  angina ; 
quamquam  alii  veneno  sublatum  esse  dicunt . Erat  amicus  et 
discipulus  Aristotelis , qui  ei  suasit  ut  Persarum  vitae  parceret 
et  viros  principes  eorum  aliosque  qui  ad  regnandum  idonei  es- 
sent peculiari  quemquam  provinciae  praeficeret ; qua  arte  id 
effecturus  esset,  ut  inter  illos  mutuae  nascerentur  inimicitiae 
et  obtrectationes , neque  unquam  commune  sequerentur  consi- 
lium. Quam  rationem  quum  Alexander  probasset  et  illis  pro- 
vincias regendas  tradidisset , orti  sunt  reges  qui  dicuntur 

popu  lorum  ( uw  J i Alexandri  crines  erant  rufi, 

oculi  caerulei.  Graeci  ante  eum,  ut  diximus,  in  respublicas  di- 
versas divisi  erant.  Itaque  simul  ac  regnare  coepit  illis  bellum 
intulit,  reges  eorum  interfecit  et  universo  regno  graeco  in  Eu- 
ropa et  Asia  potitus  est.  Postquam  etiam  Africam  septentrio- 
nalem totam  in  ditionem  suam  redegit  et  Alexandriam  condidit 
in  Orientem  ad  bellum  adversus  Daram  gerendum  profectus  est, 
quo  in  itinere  quum  ad  Hierosolyma  venisset  Israelitas  honori- 
fice tractavit.  Deinde  in  Persiam  profectus , reges  indigenas 
suo  imperio  subjecit,  Daram  interfecit  et  caetera,  quae  diximus, 
gessit.  Addunt  quidem  nonnulli,  illum  ab  oriente  ad  Septen- 
trionem conversum  populos  qui  Gog  et  Magog  vocantur  muro 
circumvallasse , sed  si  verum  quaeris,  id  non  a nostro  hoc  Ale- 
xandro factum  sed  a Dhul-Karnein  (B  icor  nuto),  cujus  deus  in 
Corano  mentionem  fecit.  Is  rex  fuit  antiquior  aequalis  Abra- 
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hami,  quem  alii  pro  Feriduno,  alii  pro  alio  rege  habent.  Igitur 
errarunt  ii  qui  existimarunt,  conditorem  muri  illius  esse  Ale- 
xandrum Graecum.  Similiter  omnium  oribus  cognomen  hujus 
nostri  Alexandri  fertur  Dhu-l-Karnein,  quod  et  ipsum  est  fal- 
sum nam  vox  dhu  mere  est  arabica His  igitur 

Dhu-l-Karnein-Es-sab  is  fuisse  dicitur , quem  deus  magna  in 
terris  potentia  instruxerit,  qui  regnum  maximum  comparaverit 
et  Gogurn  et  Magogum  muro  circumvallaverit.  Ibn  Said  Mau- 
ritanus  refert  Ibn  Abbasum,  cui  deus  propitius  sit,  de  illo 
Dhu-l-Karnein,  cujus  deus  in  codice  sacro  mentionem  fecit,  in- 
terrogatum respondisse  : Hi  mj  arit  a erat. 

§•  5- 

Iskender  und  Dsul-Karnein. 

Aus  den  angeführten  Zeugnissen  orientalischer  Historiker  ist 
ersichtlich,  dass  dieselben  mehr  oder  weniger  direct  ihren  Iskender 
mit  einem  gewissen  Dsul-Karnein  identiliciren,  ihn  zum  Theil  auch 
Dsul-Karnein  den  zweiten  nennen,  während  Andere,  wie  Abulfeda, 
dieser  Gleichsetzung  auf  das  Bestimmteste  widersprechen.  Es  ent- 
steht nun  die  Frage  : wer  war  dieser  Dsul-Karnein  und  woher 
kommt  diese  Gleichsetzung  mit  Iskender.  Da  sich  die  persisch-ara- 
bischen Historiker,  wie  wir  in  §.  4 gesehen  haben,  vornehmlich 
auf  eine  Stelle  des  Qorän  berufen,  so  wird  es  vorerst  nöthig  sein, 
diese  herzusetzen.  Sie  lautet:  ,, Die  Juden  werden  dich  befragen 
wegen  Dsul-Karnein.  Antworte,  ich  will  euch  eine  Beschreibung 
von  ihm  geben.  — Wir  machten  ihn  mächtig  auf  der  Erde  und 
gaben  ihm  Mittel,  alles  zu  vollführen,  was  er  wünschte.  Und  er 
folgte  seinem  Wege,  bis  dass  er  kam  bis  zumUntergange  der  Sonne 
und  er  fand,  dass  sie  unterging  in  einer  Quelle  voll  schwarzen 
Schlammes  und  er  fand  dort  ein  Volk.  Und  wir  sprachen  zu  ihm : 
0 Dsul-Karnein ! entweder  strafe  dieses  Volk  oder  behandle  es  mit 
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Güte.  Er  antwortete  : wer  Ungerechtigkeit  thut,  den  werden  wir 
strafen  (in  dieser  Welt),  dann  wird  er  zu  seinem  Herren  kommen 
und  auch  er  wird  ihn  mit  einer  schweren  Strafe  belegen.  Aber  wer 
glaubt  und  thut,  was  recht  ist,  soll  eine  gute  Belohnung  empfangen 
und  wir  werden  unter  seine  Befehle  setzen,  was  leicht  ist.  Dann 
setzte  er  seinen  Weg  fort,  bis  er  zu  dem  Orte  kam,  wo  die  Sonne 
aufgeht  und  er  fand,  dass  sie  bei  einem  Volke  aufging,  dem  wir 
Nichts  gegeben  hatten,  um  sich  vor  ihr  zu  schützen.  So  war  es 
und  wir  umfassten  mit  unserer  Kenntniss  die  Stärke , die  er  mit 
sich  hatte.  Und  er  verfolgte  seinen  Weg  von  Süden  nach  Norden, 
bis  er  zu  den  beiden  Bergen  kam,  unter  denen  er  ein  Volk  fand, 
das  kaum  verstand,  was  er  sagte.  Und  sie  sagten : 0 Dsul-Karnein 
in  der  That  Gog  und  Magog  verwüsten  das  Land,  sollen  wir  dir 
also  Tribut  bezahlen,  unter  der  Bedingung,  dass  du  einen  Damm 
zwischen  uns  und  ihnen  erbauest?  Er  antwortete:  die  Macht,  mit 
der  mich  mein  Herr  versehen  hat  ist  besser  als  euer  Tribut,  aber 
helft  mir  kräftig  und  ich  will  einen  festen  Wall  setzen  zwischen 
euch  und  zwischen  ihnen.  Bringt  mir  Eisen  in  grossen  Stücken, 
bis  es  den  Platz  zwischen  diesen  beiden  Bergen  ausfüllt.  Und  er 
sagte  zu  den  Arbeitern : Blaset  mit  euern  Blasebälgen,  bis  das  Ei- 
sen roth  wird  wie  Feuer.  Und  er  sagte  ferner : Bringt  mir  ge- 
schmolzenes Erz,  damit  ich  es  darauf  giesse.  Deswegen,  als  dieser 
Wall  vollendet  war,  konnten  ihn  Gog  und  Magog  nicht  ersteigen, 
noch  auch  durchgraben.  Und  er  sagte,  dies  ist  eine  Gnade  meines 
Herren,  aber  wenn  die  Weissagung  meines  Herrn  erfüllt  werden 
wird,  dann  wird  er  diesen  Damm  zu  Staub  machen,  die  Vorhersa- 
gung  meines  Herren  ist  wahrhaftig.“ 

Es  kommt  nun  vor  Allem  darauf  an  zu  ermitteln,  wer  dieser 
Dsul-Karnein  sei?  Die  Ausleger  des  Qoräns  sind  darüber  zweifel- 
haft, aus  der  Stelle  des  Qoräns  selbst  geht  keinenfalls  hervor,  dass 
es  der  griechische  Iskender  gewesen  sein  müsse;  Beidhavi  führt 
dies  daher  auch  nur  als  eine  der  Meinungen  an.  Die  verschiedenen 
Bedeutungen  über  die  Bedeutung  des  Namens  sind  auch  im  zweiten 
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Theile  von  Nisamis  Iskendernäme  zusammengestellt  und  daraus  von 
Erdmann  mitgetheilt,  ich  gebe  die  betreffende  Stelle  in  der  Note*); 
man  sieht  daraus,  wie  wenig  das  Verhältniss  den  Orientalen  selbst 
klar  war.  Dasselbe  beweist  auch  ferner  noch,  dass  einige  sich  ver- 
anlasst sahen,  zwei  Dsul-Karneins  anzunehmen.  Für  Europäer  hin- 
gegen wird  es  wol  keiner  weiteren  Beweisführung  bedürfen,  dass 
Dsul-Karnein  und  Alexander  zwei  gänzlich  verschiedene  Personen 
sind,  und  dass  demnach  Abulfeda  in  der  unter  §.  4 angeführten  Stelle 
vollkommen  im  Rechte  ist,  wenn  er  gegen  die  Gleichsetzung  beider 


*)  1.  c.  II.  p.  11.  Cod.  Dresd.  fol.  288  vso. 
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Persönlichkeiten  eifert.  Die  arabischen  Stammessagen  erwähnen 
eines  gewissen  Dsul-Karnein,  wissen  aber  wenig  von  ihm  mehr  zu 
sagen,  die  oben  angezogene  Stelle  aus  dem  Qorän  bleibt  die  Haupt- 
stelle. *)  Es  wird  nun  gewiss  jedermann  zugeben,  dass  eine  Berech- 
tigung zu  der  Annahme,  Alexander  und  Dsul-Karnein  seien  diesel- 
ben Personen,  in  der  angeführten  Stelle  des  Qoran  nicht  liegt,  wol 
aber  sieht  man  die  Vergleichungspunkte.  Dsul-Karnein  hat  bei  den 
Arabern  für  einen  grossen  Eroberer  gegolten,  was  lag  also  näher 
als  ihn  mit  Alexander  zu  verschmelzen,  als  die  Geschichte  des  letz- 
teren gleichfalls  sagenhaft  geworden  war.  Einige  weitere  Andeu- 
tungen über  die  Sagen  von  Dsul-Karnein  werden  wir  im  folgenden 
Paragraphen  geben. 

Schliesslich  mag  noch  bemerkt  werden,  dass  die  Gleichsetzung 
des  Dsul-Karnein  mitlskender  dem  letzteren  zu  einer  semitischen  Ge- 
nealogie verholfen  hat.  Masudi  sagt  hierüber  (Cod.  Vindob.  fol. 
80  rct.) 
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lVf)  Vergl.  über  diese  Persönlichkeit  Caussin  d.  Perceval : hisloire  des  Ara- 
bes avant  Vislarnisme  I.  p.  65  ff'. 
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§.  6. 

Schlussbemerkungen. 

Nachdem  wir  in  dem  Vorhergehenden  die  vorzüglichsten  Ge- 
staltungen der  Iskendersage  bei  orientalischen  Dichtern  und  Histori- 
kern dargestellt  haben  , wird  es  an  der  Zeit  sein , unsere  eigene 
Ansicht  über  den  Gang  anzuführen , den  diese  Sage  gemacht  hat. 
Es  scheint  uns  nun  gar  nicht  schwer  zu  sein,  die  Resultate  aus  der 
vorliegenden  Darstellung  zu  ziehen.  Niemand,  der  die  vorliegende 
Darstellung  der  occidentalischen  Sage  und  der  Iskendersage  bei  Fir- 
dosi  vergleicht,  wird  den  geringsten  Zweifel  hegen  können,  dass 
der  letztere  die  erste  benutzt  hat,  es  finden  sich  alle  Züge  der  grie- 
chischen Sage  in  der  Hauptsache  wieder,  dasselbe  gilt  auch  von 
Nisami.  Dass  sich  das  Colorit  des  Firdosi  von  dem  des  Callisthenes 
oder  Valerius  unterscheidet,  sowie  wiederum  das  Colorit  des  Nisami 
von  dem  des  Firdosi,  kann  gar  nicht  befremden  und  beweist  blos, 
dass  die  Sage  im  Oriente  ganz  denselben  Gang  genommen  hat,  wie 
im  Mittelalter  im  Occidente.  Jeder  Dichter  suchte  die  Dichtung 
möglichst  seiner  Umgebung  und  seinen  Vorstellungen  anzupassen, 
daher  wird  Alexander  bei  Firdosi  mehr  als  ein  christlicher  König 
geschildert,  da  er  blos  die  späteren  byzantinischen  Kaiser  kennt. 
Daher  verlegt  er  die  Königin  Qidäfa  *)  nach  Andalusien,  da  er  mit 


*)  Hinsichtlich  der  Königin  Qidäfa  ist  es  wol  klar,  dass  sie  dieselbe  ist,  wie 
die  Candace  der  griechisch-lateinischen  Redaclion.  Es  ist  nicht  blos  die  Sage 
dieselbe,  sondern  auch  der  Name.  Qidafe  wird  geschrieben,  dies  ist 

blos  eine  falsche  Punktation  statt  *5  \ ? die  falsche  Punktation  ist  dann 

die  gewöhnliche  geVvorden , ganz  wie  man  auch  die  falsche  Lesart 
als  die  gewöhnliche  annimmt,  während  nur  hie  und  da  vereinzelt  das  richtigere 
vorkommt.  Auch  ist  wohl  auf  ähnliche  Weise  aus  Ca  n- 

d a u l e s entstanden. 
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der  Semiramis  und  ihrem  Reiche  Nichts  anzufangen  wusste  5 Nisämi 
dagegen  nach  Berdaa  und  überhaupt  den  ganzen  Zug  in  andere  Ge- 
genden. Das  Ganze  trägt  ein  entschieden  moslemisches  Colorit,  ähn- 
lich wie  die  mittelalterlichen  Bearbeitungen  der  Sage  ein  christliches. 
Die  einzige  nennenswerthe  Abweichung  der  moslemischen  Bearbei- 
tung von  der  occidentalischen  ist  die  Geschichte  von  der  Geburt  Is- 
länders, diese  — wahrscheinlich  willkührliche  — Abänderung  fin- 
det aber  ihre  Erklärung  in  dem  beleidigten  Nationalstolze  der  Per- 
ser, der  sich  schämte,  den  Sieg  eines  Ausländers  anerkennen  zu 
müssen;  diese  sehr  natürliche  Wendung  wird  auch  längst  aus  die- 
sem Gesichtspunkte  betrachtet.  Dass  endlich  die  Historiker  diese 
Sage  als  historisch  annehmen,  hat  in  dem  unkritischen  Geiste  des 
Mittelalters  seinen  Grund  und  findet  auch  im  Occidente  seine  Ana- 
logie, wie  wir  dies  bereits  in  der  Einleitung  gesagt  haben. 

Wir  haben  es  ferner  bereits  als  unsere  Ansicht  ausgesprochen, 
dass  Alexander  mit  einem  sagenhaften  Eroberer  der  arabischen  Vor- 
zeit, dem  Dsul-Karnein  verschmolzen  worden  sei.  Aus  dieser  Ver- 
schmelzung leiten  wir  die  verschiedenen  Bestandteile  der  orientali- 
schen Redaction  der  Sage  her,  welche  sich  in  der  occidentalischen 
nicht  finden  und  nicht  aus  ihr  erklärbar  sind.  Hieher  gehört  ohne 
Zweifel  der  Zug  Iskenders  nach  Mekka,  um  die  heilige  Kaaba  zu 
besuchen,  so  wie  überhaupt  dessen  Thaten  in  Arabien,  ferner  sein 
Zug,  um  die  Quelle  des  Lebens  zu  suchen,  in  welcher  Erzählung 
plötzlich  der  Prophet  Khisr  zum  Vorscheine  kommt,  dessen  die  Sage 
sonst  nirgends  erwähnt.  Nur  sehr  wenige  Züge  können  als  von  den 
Orientalen  eigenthümlich  erfunden  erachtet  werden.  Dahin  gehört 
die  Erzählung,  dass  Alexander  als  sein  eigener  Gesandter  vor  Da- 
rius gegangen  sei,  aber  diese  Erzählung  ist  offenbar  nur  ein  Ab- 
klatsch der  früheren,  gleichfalls  in  der  Iskendersage  vorkommenden, 
dass  Alexander  zu  der  Königin  Candace  als  sein  eigner  Gesandter 
kommt.  Ueber  einen  andern  von  Firdosi  nicht,  wol  aber  von  Ni- 
sämi erzählten  Theil  der  Sage  (cf.  den  Anhang)  könnte  ein  Streit 
sein.  Nisämi  erzählt  nämlich,  dass  Iskender  bei  seiner  Rückkehr 
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aus  der  Finsterniss  von  seinem  angeblichen  Suchen  nach  dem  Was- 
ser des  Lebens  von  Serosch  einen  Stein  erhalten  habe.  Dieser  Stein 
sei  nach  seiner  Rückkehr  ans  Licht  so  schwer  geworden,  dass  man 
ihn  mit  Nichts  aufwiegen  konnte,  bis  man  endlich  Staub  brachte, 
der  mit  ihm  gleich  wog  (cf.  Anhang  Nr.  1).  Dieselbe  Erzählung 
findet  sich  auch  in  jüdischen  Schriften  und  es  würde  wol  der  Unter- 
suchung werth  sein,  welcher  die  Priorität  zukäme. 
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yÜ  ^ L^aJS^aw  A/£oyO  lU  Li  0J^j  0 

r^  ;/o’  ob*ü 

o yf  ^jlM  yB  Q Lyp  »Li:  *5" 

oL>  0^ ,/ 

^L>  ] erl;0 

Aä)j  » yy  0 L jJ  » Aju£B 
»_>*J  AjS  0&L)  JA/O  yj 
I»  Lo  I yJo  i»  0 y j (Ai  !>fc 
y Aj  0 Loy  iBLi  L 0 lj  8 A-Uo _j-o 

sJ  l>bvv  bi  Lj  ^c,yM  (Aa5^  yj^JJ 


AaB  Ai  I Ai  ^ Aaj  0j  I 

0 LoJLo  0 A.w  Aj  Li  0 \ A j 

gyo^  v-j1j  jO  Ai  Lo  *,y 


1 kAjkAW 


’)  »’y  '-M  j-  b 


I , A 


Aj  Aj  Li  l> Lr>  8j_T  (j*o 
DUI  JUi  yJ  JjMjJ*  <£>  jt  / 
0^.i  ! (3 0 I ^ 

(JjA^Wsi^  ’ yKl  (^J^L  (^  Loj  I J LXj 

sL*“  a^ßj  / ^yß* 


Ai 


'J* 


- c?' 


ij  / 0jj  Ay>  äJi^  Aj  Lo 


Ajj  ^ I 8 LB  i (3  J^A  \ y 

8^5^  j 0 ^ 


1)  Scholien:  Ai_%.^i  y*at  j Aj  I 8^ 


. 
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I ^ Aj  (-> A XaJlS  Q i Aj 

j'j  **ji  O y ji)  J5  ^ Oi^ 

8 ! ^ AÄJCxvJ>  uü  y+~tS,  jv**  l3^*" 

aää3»  Lm  W'L*  I^j  f (jic^.3"  L>? 

0\&/  \ÄJ ^_J  1^  ^xJ  Q 1^  (^Jxä3  Q U.:>- 

ji  (Js  p'-S 

Lx»v*0  ^ ^ C ^^xx£  »J 

^ •)  ^ j*^*+*+i  l5'-‘;^j  Vj  o ^ 

AxxJ>  LaAO  8 l> ^J  0 T LP  i ^J 

vjJxxC^i  *J  l\x^>-  J. jÄj)  i^5Ui 

^Lijj^oi  A^i  ü**jt  <Ä 

8 _4.xj  \jü  Lp  »Ai  t ^.3»  o ^ ^jCj 
j»  Li  o Lvi  (Axv  8^5  Lp 

td5 Li  j o ^5  U-o  &j ^ o>  ^ 

O^Xv  tA*,  »Oj  er!'  j'j  /-* 

LS* 


| L*xo  L Axi  I Axj  * Li  j i 


; i , O £\x«  Lj  8 ! , 
J > c,  v > 


CL^  /■* 

t_>J 

J" 

AÄx3»  lj'  . .-3»  3 Li 


sLii  j^Aii  qI^jÄj 


l$  y “ o ’ju 

'si^Agj  Lkxxi  i \xv  Lp  >x3» 

^ Lxv*P^i^  ^ I ^cj  5 2 ^ l5^  _j 

(j^-i  L»  O _j3>  j»  Li  qj.^-  s Axii _*xi 

j^xxj  Lj  ^ Axv  ^ Aj  ^ (3  ^ (3  0 L^- 
Axx3-  Lxw  1&J  Lj>  Xx w 0 Laa25^ 
vjjxxCAj  8 Aj  (3 0 •,  O 

j^'ji  j *-&  ^jbCoj 

«>H  o1^  o^jb  o5J! 

j»  Li  AaXwJ  &S  J j L3-  I^AaXw 
tij^x-^o  0 \ j Lj  0iXxx  i O u\xx2  _j 
0 ^ Axwi  8 Axj ^j  xi"  Aj  Lx  j 


LS*  l c>  jX-Lj^  LS*  CD  'Lp^*^  ^i^*x*w  V^^X»w  f (3  ^ i ^ (-^Ä-— 8 L^A  J Lx^ 

( t jÄAJ  0 yZr?  8 Axä  0>3 ^J 


)y^  8 Aj^_J  0 LvxJJ  8^J  i ^ j Ami 

ji  iy^-  0-x<xi^P  •, J3 
^ 0 Lvx^J^j  Lo  ^ i Awv 

(^>-x*w  i3  *,  8 j.5"  jj  AxX0^3>  Axj  Lxj 


Aj  Aj  li  ^J^i  j £ jxi  » 


! A. 


^Uj  Aj!  ^ jjf>-  ^.^i 

5^3  5 )S  ^j-3-  Axi  LPj 

(^x.aiLxv  j 0 i 0 \j  Lj  Aj  Aj  L^ 

ßj  ^ 

o.J  jj"  il*  cx>^jy  o*ß 

Axxw^j  <i>.j^.i  j Lj  0 (^_5 j Lxj 


1)  Scholien:  Q'*<^03!  (*  ^ sAxPJ»  <_c ^äj 

AxxXi  •,  I 03^-w-  (J  Lxi  i •)  Aj  U {ja  I jC.  i |?  u Aj  L^  ^P  UL? 

5 * 
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lo  y L Xi 


j \j  q ij  \ Ai  Ai  I j Lj  Ai  Ai  Lo  ^ O ^ > o 

^ j •,  f 0 0tjt  AÄXwsS"  » AÄ/*  i j$> 


^ i*5  o' ^ ' j 


>*• 


^.5^3  L q U*  f oyC>  i 

Ai  A/o  \ 8 Lav  tOo  O ji  o^3> 

^g+tS  A/O  Lj  J Ü Aav  8 *./a 

^ L Aaxj  t o 
— ^ 

o*  j La*  8 Aij  ! jj 

r**3‘ti  oi  j ^.s  ob5 

J L)  8 J I Li  (^Lj  A/o  Lo 
J I ^ J A/C 1 VJJaav  0 ^ aÄ5  S 
\^sJä  l>  8 Li  2 'j  ! Ai  jjS  8 jS  »S  ^ 
AjAjLj  A/oj  j Lj  AjO 

2)  L5  A^f  j Lj  *.Xi^  ^X5o  _5ji" 
Ai  ! \j£?  <j*S  ! j x-o  Li  q I q 1 j.^c.  bS 
Q \)ß  s 

0^.0  qLj>  lj*jGfv-«P  Jo>S  tSUzs-j 

JL^  (jH1^ 

0 ^ Aj  Lo  0 UL  » 0 L ^.j  bS 

8u>  ^J^UoCa*^  jo>J  L^Ä^J 


Ai  A/o 


|4./w^£>-  La/aO  8 0 jO  ob“5;  u 


^./*o  Loj  ! (^/J  L>  Aj  0^ 

0 [•  ' ^i 

*o>-  8 0 jO  q I j 1 3 I/  j*o  I Ai 

j La«  8 jJ  l>  (j*.^  A*Of  Loj 

»j.S  AÄo  ^i  qULjK  ^j  Aj  0 _}.:>■ 

Oäj  ;aj  AaÄ5^  0^3»  oo*  I ^ö>- 
^XaAav  Lxi^^J  I I ^ 

^5  A/o  i j Lo  äJo  | jjSäP  1 j q i Aj 
Ai  Lo  bJJ+S jMi ^ a\^  cj ytP^j 

o^j  O1^  «*^w 


ö J*  ö 


J -5 


&S  _P  ä/  j»j  JJLo 


;jJ  JJjlAi  >? 

0^*,^  ^ 1 13  ji  >3  L I ^ La«  Lo 

8 0 ^U  8 0 Li 


1)  Scholien:  gJS  gJ.bj  * y£  ^ q LLo  ! tS  ^jAjO  8 Li  iS^- 

jO  0 jS  j Laäx>  ! j9./+)  + ^aäs  o^äv  0 ^ Lo  j L^-  Li  Aj  Aj  iS  Kl> y^£> 

2)  Scholien:  ^j5L/0  8 1 ^j  {J^u  8^ 
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II 


A ii  fana*  des  zweiten  Theiles. 

lXjlXj  3y> 

j 3 (j&J?.  3y>  (^5 ! uX.i> 


o 

(.XxJi  ! j I 3 : La«  I lX3»  f»  Lo 
j U«  rsj  bf  \j  l\a*-o  (3 Lj  q L? 

c/  o^'-V'1-3  </  ^ 
a j'  ■V> 

0.j  I Lio 

...  ^ 

1 , 8 lAi  3 S A -=>■  8 L>J  . LXj 

> ^ oj  % -> 

^ $ 3^/0  f S*^.^  iC«Äv  » &J? 


^jb^AV  LXaaaO  8 3 


G-5-^-5  0-5;^  ^L*b} 


Ls  j (j  Q.J  I v_ääa«  8 (Ai^  \ -> 


8 (»XaJCa« 
I 3 Lj 


jv  G^^jv  L5  ’ j'1* 


J3>  ‘-LH  ***  <*5  J-5 
oJÜ"  ^ Q i 8 l\Äa«  \j  LXa«  i 

b Li>_5  3 Li  j ! 2Ü  (j^sj'  v_j  i j j *j  b Lj  3 /^ 

t 8 l\ÄaJ ji  l^  qJ jS  \ *,  ly^AV^J  (3  ^^A«  (»Xj ji  i 

jaav-o  ^ f 3^jj  ß*  Lj  *>  I j 1 c^1  ^ «3 _^J  ^ 


f* 


Ju 


0>-«a«0  8 L>  i ^ 3j«E>  ^O-aas-O  “L>  •)  *-^ 

3 _jJ  Lg-O  jJJ  .,  I ^liXJJ  3 yy  ^ L)  !fS  lAXO  0.J  1 V^p  l\»X>  O jb 

o**«  3 jij  ^A«y  l\j  i ijjp.  \j  t j^.3-  zS  ^ jj>'j  3 1 o i <3 

Q*“*  3 K Lo_j  j+ \j*  Q^U»  J>  ^ 3j.aa/>  O i 3 j I 

jJj.o  ^ L v^av-o  (jio^  vAäaJ  ^jJ  3 ^b\A « lXj  ! Oj  3v'i  ^ 3 j.^>- 

l\j  LavO  q Lo^.2  J2.3»  J i ^A« 


8 UpO  3j  i ^ 3 q!  j.xij  iyjCl 


^ l»3  ^jj  j ^ 

8 Lia  Lj  l\P  3 q^3^5j  I ^-3o 


^3_j  3^3  ji  ya3  j3  oJ.^-  CKXS'  qLj^3  ^ 

C*««bj  J XJ  ^3 y>3  (^0 (jj  \ {jioa  ^ 

dT j*  ^ ib  t\jj  3 t j^3 1 L ä.>  «3^j  8 1/  (j3o  •)  ^j  ^5 jj  ^^>- 

jxj  q ! j.j'  ^^-CLfü  oj  f ^aavlXj  l\j  f \5"  la>  (Aa.jj3o 
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uXi  \ y£j  i Lj  I c^y-**  j*  0 I Ls>j^  *,  i j=>- 

I »lXäj  bbb*  d>y%  äJOäOj  ^> y<r  f 8 *-^S  ^ ‘-^y  «3>  \i  *j  y^" 

^s^+jS  U L » yj^Ssy  j+p?  q \ J*  \ 0.^C*js  Q I zprj&ji  ^ 'j  Lh 

j»U-‘l3  &i?  U^av_5  t 1*1?  J*U  V^aa*^  3 i ^J"?j  ^ **■ 

lj  ! lX3»  ^ \ \j  » lXäj  1)  Ij  » lXäj  ^j^.j  L i lX3» 

^ & 

^Köyjj^.  jb>-  jj  ^Lcyui  S^yi  *^yf  xä51j>  yy 


III. 


0lX^.  wS^Lp.,  <j*^y  .; 


LjO 


-AJtj  •J  lMUol 

->”  j <J  •' 


fyiijs*  yj  j?  \f  {•>)  o^^*5  i3^°  y 

LßljäSyjjjj j Qb>-  ^lyi^Uw  ü&Pjo  ^JlaXaw^T  j 

oW*  ^ 

y j i <->  ^ lXj  i y*  jp  u^y  l5^>3  ^ o ^ ^ 

c>»^  1 l>  y-o  y^  *,^.1  * 1 ^5  iy^u*  i ^ y*^  yy^  3 ^ ^ u^y j 


04^  $ lXÄX3»  Lw  *,  I j L5o  Ij 
y.j  Loj  **/  cr^* 
lA*J  ^ji  o^1"  o '-^  er1-'  “ 

^ V jrf  o*  j ' u-V*  o>?  ** 

lXää5  i^ß ^ L3>  Q \ l s»^>\jS  0 1 lXj 


0j  oLxäP  lXäxcco  £y?* 
j*j^ yj  *,  L cXj^.xj  ic^-y 
yj iy>  j bo  Li  y.4.Ap  j>  ;y 


lXäXawj 


0^A' 


(^5  jj  j v ^ ^ l5  y y 


y y 8 lXäj y ^ bb  \ j ! l>j jjJt. j y y ^ yA^  0^,av 

j>y j \j  yb i ^ ^ ^ j>y^ Lc i 0^^  ^j^y j.^- 

& w 

-w^bö  J y 8lXjO  j y y 0J-^-  ^ L^anaJ  J Li  \XXJ  jP 
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AäJL  iÄoLu  qO £ 

O Lgi  yj  J \ *jy£  ji>  <3  ^..wLwi 
j^O  ^ L>  iXw  l 3 iÜ  (j  Ö j 3 &S 
j \j  3 (Jwui  Ai  I yd>  3^5  Q LÄJ.  1 jJ 
Aj  La^1  «a*-*  U*  j 3 {SjM 

l5  I o*^*  1j  »Ai  Jj^Xah 
»w*0  bö  Lft^O^  ^ t »)  l\x^Ai^; 

(^5  b>-j  vo^Q  Lö  Ij  (jwb  A-o-b^0 
3^.Wrf  AwXwwJ  Aj  3 Lö  (^&«A-C>-^ 
Au;i» I 3 jj oo>^  qU  » l>^j ^jj I 
lA? J.3-  (^5  L>  jJ  Ai  3J^*b 

J cr^F'l  0t  J ,^Flj.?- 
ibbxo>  3 IääP  s Ai  Lo  y _j Jb 
^ Li  3 jS^  q U*  f j 3 oU5  #b" 
l5'm*^  0 Lb*  i 3 0 lAw  1 o o ^3  ^ 


Abwo  Q LwO  i jj  \j  Q I Aj  Aj 

0 bwb"  yi  8^  Li  Ji  3 

ÄJ  3^  0«^*,^  qU:^-  »i> 

^ |^-ü  3 8 Awwj j ^ L^-o^Uw 

0v y>-  0 1 AÄ:>-  iSo  L Q»Ai  b-oj 
0*0 _^3-  i A-vv (c  8lAwJ y^yZ>- 

L5  ^ Li  8 oO  [j  ^-0> 
vüö  Lo  J LLo  0^>-c>-^  (jwb”  ^ öyz> 

^ Lp  ^ 3j  tSo  ij  (Jo  0 L&j  I _o 

3wO  3 LäP  (^  l>  i&J-  0 L? 

AÄX3>  L ob"  o*«^  1^8  3 ^-j  ^ 3 yz>- 
{y*jy£>  (^lo^3  oj  f 0^.^>-  8 Abo  t 
o»*bb  8 Uf I oL  L>  ^ AÄ^ 

i^^xL^o  Ij  ^ \Xv«o  0 ^ i 

<oJii"  ^ Aj  (0vo j^5  A;y^ j-o 

^ L)  cw*Ao  yZ>-  O _^.L^ü 


vAjO  oUäP  sAilo  ^ 

Ai  öS  a*,  L 0^.^- . Ai l>^c. 

j1^ )*>j  ^ ew  o^ 

l5jAXo  j*  J^L,  ^ j Üj 


J» ^3  OLXäP  0lj  jijU  (J^Xlj^  ^ 

(j^%j  AÄXs jisT  oL>-  j I J> 

j^jyA'i  u^jö  j 

yi  o^\^:  A Xm  b ^ J,  Lj 


Oj.j  wSjLyi  U üx*Jj J 0>ij 
0^0  b 0-Lo>  0 Aj^j  i3  Aj  LäXv 

jy  I j Üsbi  I ub>>  (^5  i^1 

ry  j^W  y L5^y- 

er  ^ ß / 


Oj.j  c3jli‘  ^ Ij  •,  ^ ib"  f j O 

_3  ^ e^.9^  »w^^-o 
jb  i j ! A^o  0^^>  I j AJ^  ^XP 

T r t jJ  (J  Uw  J.X* 

cr»^,^  0>J-Ä  j-^a A y 


^b-  J^> 
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IV. 


U*' 


.üt 


3 g SSj&J  g^  0b-5  >> 


jj  fj"  j.Lr  tXÄ  0U^!j>  (jr*^ 


i 0 ^ . . 

oli3  g-Jjtl'  ^ '^-* ^ ^ JSJ  ^ M 

j S.0>  öj  Jj3=.>  jJ  »;  f jf*  f!  ^ JU  s^i^nXij  Oiß 

yj  3\:  ÜJ.XÄÄJ  dU*J^>  v^Asi"  i^Ah.  o1**^ 

^0  ji  ^ *J  j*  >2  »V  b ***  O^b 

jts  o^5  ^ r^j/]  **  ^ ->/>  * ^ 


(sic) js y*  otj'*  0J,U  S“  Ü^  ^ »' J vsl^Lij 

0_vJ  ij5>  (jÄJjSiXaj  X"  (5^ Jj  ’-'j-fj  ijMj-5’  Ju_j&ü  Qjj'i 

lXu^  0liLo  ^XÄ  ä3'  ^.^.^i1  LT*b  "j  <S^° 


Druck  von  Breitkopf  und  Hiirtel  in  Leipzig'. 


I 


Ueher  die  jüdische 

Angelologie  und  Daemonolo 


der 

Deutschen  Morgenländischen  Gesellschaft. 


I V.  K a 11  «I. 

M 3. 


Ueber  die  jüdische 


Angelologie  „„,1  Daemonolog 


in  ihrer  Abhängigkeit  vom 


Parsismus. 


Von 

Br.  Alexander  Koliut. 


Leipzig  1860 

in  Commission  bei  F.  A.  Brockhaus. 


-Einleitende  Bemerkungen. 


A)  Die  biblische  Zeit. 

§•  I- 

Dei  Glaube  an  das  Vorhandensein  von  höhern;  mit  einer 
vollendeteren  Geistesbeschaffenheit  ausgerüsteten  Wesen,  war 
im  Alterthum  ein  allgemein  verbreiteter.  In  Wahrheit  ’ lässt 
auch  die  grosse  Stufenleiter  der  Wesen,  die  vom  leblosen 
Gestein  bis  zum  Menschen  hinaufführt,  auf  die  Annahme 
schliessen,  dass  es  noch  eine  Wesensclasse,  mit  höheren  gei- 
stigen Anlagen  als  die  Menschen,  über  diesen  geben  müsse, 
eine  Annahme,  gegen  welche  selbst  vom  Standpunkte  der 
modernen  Anschauung  nichts  einzuwenden  ist.  Was  aber  die 
heutige  Anschauung  nicht  ohne  Weiteres  den  alten  Völkern 
zugeben  dürfte,  ist  der  Glaube,  nach  welchem  sie  den  höhern 
Wesen  — Genien  — eine  unmittelbare  Einwirkung  auf  die 
sublunarische  Welt , sowie  auch  deren  Befähigung  mit  den 
Menschen  in  eine  unmittelbare  Verbindung  zu  treten,  und  auf 
diese  Weise  sie  mit  der  Gottheit  zu  vermitteln  — einräumten. 

Von  solchen,  ihrer  Rangstellung  gemäss,  mannigfach  sich 
abstufenden  Geistern,  die,  wie  vorzugsweise  im  Parsismus, 
theils  guter,  theils  böser  Natur  sind,  sind  die  Mythologieen 
der  alten  Völker  ganz  überfüllt. 

Wie  gestaltet  sich  nun  dieser  Glaube  an  höhere  We- 
sen im  Judenthum,  zunächst  auf  dem  Gebiete  des  alten 
Testaments? 

Die  eigentliche  Schöpfungsgeschichte,  den  ganzen  Schöpf- 
ungsakt als  das  ausschliessliche  Werk  Gottes  ansehend,  ent- 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3.  j 
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hält  von  einem  Geisterreiche,  von  dessen  Eingreifen  in  den 
Gang  des  Weltorganismus,  oder  einer  die  Menschen  mit  Gott 
vermittelnden  Dazwischenkunft  der  Engel  — keine  Spur. 

Nur  in  dem  erzählenden  Theil  des  Pentateuch  ist  oft  die 
Rede  von  Engeln,  die  aber  auch  alsbald  mit  Gott  abwech- 
seln *),  — so  dass  das  Erscheinen  eines  Engels  nichts  anderes 
als  das  Hervortreten  der  Gotteswirksamkeit  in  die  Sinnen- 
welt vorzubereiten,  oder  zu  versinnbildlichen  scheint.  Mitunter 
erscheinen  Engel  ausgezeichneten  Personen1 2),  um  an  sie  einen 
Auftrag  zu  überbringen.  — Daher  Engel,  die  eine  bloss 
schützende  Thätigkeit  haben,  in  der  Regel  unsichtbar 
bleiben 3).  So  erscheinen  nun  die  Engel,  wie  schon  ihr  Name : 
D^Nbtt4)  besagt,  durchweg  in  der  Eigenschaft  als  „Abge- 
sandte“, ayytloi,  Willensvollstrecker  Gottes.  Nur  in  der  theo- 
kratisch  - monarchischen  Verfassung  des  Judenthums  scheint 
sich  schon  in  die  Vorstellung  von  den  Engeln  ein  fremder 
Einfluss  gemischt  zu  haben.  So  wenn  z.  B.  Gott  als  Regent 
dargestellt  wird  1 B.  der  K.  22,  19;  Jes.  6,  1 fg.  Ezech. 
C.  1 u.  10  sitzend  auf  einem  Thron,  der  auf  Cherubim  ruht; 
1 Sam.  4,  4;  2 Sam.  6,  2;  Jes.  37,  17  von  einem,  den  Wel- 
tenkönig lobpreisenden  Himmelsheere  umgeben ; Jes.  6 , 3 ; 
Ps.  89,  6,.  ibid.  103,  20;  und  wenn  Gott  seinen  Ort  im  un- 
endlichen Raum  verlässt,  so  tragen  Cherubim  seinen  Thron 
wie  einen  Wagen.  2 Sam.  22,  11;  Ps.  68,  18  u.  s.  w. 

In  diesen  engen  Rahmen  lässt  sich  ungefähr  das  Bild 
einfassen , welches  das  vorexilische  biblische  Schriftthum 
in  einzelnen  Umrissen  von  den  Engeln  entwirft.  Wie  ganz 
anders  im  nachexilischen,  oder  in  der  Zeit  des  Exils 
verfassten  Schriftthum!  So  nehmen  hier  schon  die  Engel  in 


1)  Vgl.  1 B.  M.  16,  13;  21,  19  — 1 B.  M.  18,  2.  9 mit  Vers  13;  — 
1 M.  31,  11.  13;  2 M.  3,  2.  4 

2)  Genes.  16,  7;  19,  1 ; 21,  17;  24,  7;  Judic.  6,  22.  23;  ibid.  13,  22. 

3)  1 M.  24,  7.  40;  2 M.  14,  19;  4 M.  20,  16.  — cf.  Ps.  34,  8; 
91,  11  u.  s.  w.  ln  diesem  Sinne  wird  auch  der  gewährte  Schutz  ein 
Erlösen  durch  einen  Engel  genannt  v.  1 M.  48,  16. 

ö jEg  ^ 

4)  Vgl.  auch  das  arab.  misit,  wovon:  legatio  nuntius 

— angelus,  siehe  Freytag  Lex.  arabico  - latin.  s.  v. 
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der  Regel5 6 7)  Menschengestalt  an6)  und  tragen  ihren  Eigen- 
schaften entsprechende  Namen’).  Ganz  im  .Gegensätze  zu 
dem  vorexihschen  Zeitalter  wird  nunmehr  unter  den  Engeln 
eine  Rangstufe  angenommen8 *).  Die  Zahl  der  Engelfürsten 
D-'iffl  ist,  entsprechend  den  parsischen  Amesha-Qpeiitas,  auf 
sieben »)  angesetzt.  Dies  ist  zwar  erst  in  dem  spätem  Buche 
lobias  10)  ausgesprochen,  was  aber  eine  frühere  gangbare 
Annahme  durchaus  nicht  ausschliesst. 

Halten  wir  nun  diese  nachexilischen  angelologischen  Vor- 
stellungen den  vorexihschen  gegenüber,  so  wird  der  fremde 
Einfluss,  der  in  den  ersteren  Platz  gegriffen  hat,  unverkenn- 
ai  zu  Tage  tieten.  Um  ihn  aber  genau  bestimmen  zu 
können,  ist  es  unumgänglich,  das  eigentliche  Exilsleben  der 
Juden,  in  welchem  doch  ein  solcher  Umschwung  der  Gesin- 
nungen vor  sich  gehen  konnte,  in  möglichst  gedrängter  Kürze 
ins  Auge  zu  fassen. 

Nach  dem  im  Oriente  herrschenden  Despotengrundsatz: 
die  besiegten  Feinde  in  fremde  Landschaften  zu  deportiren, 


5)  Einmal  ist  dies  auch  Genes.  19,  1 der  Fall 

6)  Vgl.  Ezech.  9,  2 t»W3  IHN  »W;  Zach.  1,  8 »11  UPN  nj-p; 
aniel  8,  15  123  1R1M3;-  das.  9,  21  btp“iaa 

7)  So  wird  Dan.  10,  13.  21;  12,  1 Michael;  das.  8,  16;  9,  21 
Gabriel;  und  in  dem  nicht  viel  spätem  Buche  Tobias  12,  15  Rafael 
namhaft  gemacht. 

8)  So  wird  Michael  (Dan.  10,  12)  „einer  der  ersten  Engelfürsten“ 
un  as.  12,  1 als  ,,der  grösste  Engelfürst“  bezeichnet. 

9 Es  ist  beachtenswerth,  dass  die  Schwankung  zwischen  der  Zahl 
^ec  s odei  sieben  Amesha^pentas , je  nachdem  Ahuramazdäo  zu  der 
asse  ei  Am.  9p.  gezählt  cf.  It.  1,  36;  2,  1.  6 oder  nicht  gezählt 
i ct.  bpiegei's  Einleitung  zu  seiner  Avesta-Uebers.  S.  VII,  sich  auch 
111  en  Jüdischen  Schriften  wiederholt.  So  nimmt  das  sogenannte  Je- 
rusalem. Targum  zu  Deuter.  34,  6 und  das  Buch  Henoch  c.  20,  wo 

u>ie  i ”wacliendeu  Engel“  aufgerechnet  ist  — nur  sechs;  das 

uch  Tobias  12,  15  und  B.  Henoch  c.  90,  21  sieben  als  Zahl  der 
ui^e  in sten  an.  Letzteres  ist  wohl  die  richtigere  Annahme,  der  dann 

*lUC  ^ christlichen  sieben  Erzengel  aQxäy/Eloi  entsprechen  v.  Thess. 
4,  10;  Ep.  Jud.  9. 

10)  1.  c.  die  daselbst  vorkommende  Function  des  Rafael:  „hin- 
treten vor  das  Antlitz  der  Herrlichkeit  des  Heiligen“  ist  ähnlich  dem 
talmudischen  „Angesichtsengel“ 
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wurden  auch  die  Juden  nach  Verlust  ihrer  politischen  Selbst- 
ständigkeit nach  des  Siegers  Ländern  abgeführt , und  zwar 
nach  den  Gegenden  -nsn  ^ : ‘-rinn  nbn  verpflanzt 
2 B.  d.  K.  17,  6;  18,  11. 

Ohne  uns  auf  den  bekannten  Gelehrtenstreit  über  die 
Localität  dieser  Ortschaften  einzulassen,  verweisen  wir  auf 
die  gründlichen  Untersuchungen  von  Herzfeld  n)  und  Wichel- 
haus 12). 

Mag  man  nun  den  ersten  Sitz  der  Exulanten  in  Meso- 
potamien oder  Assyrien  suchen  13) , so  steht  doch  fest , dass 
die  Juden  bald  nach  ihrer  Deportation  sich  über  die  Grenzen 
Mesopotamiens  und  Assyriens  nach  Persien  hin  ausbreiteten. 
Nach  dem  Buche  Esther  3,  8 wohnen  Juden  in  allen  Satra- 
pien  Persiens.  Josephus 14)  will  sie  gleich  durch  Nebukad- 
nezar  nach  Medien  und  Persien  verpflanzt  wissen.  Dieser 
Ansicht  scheint  auch  das  Targum  zu  1 Chr.  5,  26  und  Jerem. 
13,  16  zu  sein,  indem  es  das  daselbst  vorkommende  fion 
durch  abnp  *Tit3  „finstere  Berge“  wiedergiebt,  worunter  die 
an  Persien  westlich  angrenzenden  kurdischen  Gebirge  ver- 
standen werden.  Wie  zufrieden  die  Juden  namentlich  in 
Persien  mit  ihrer  socialen  Stellung  waren,  bezeugt  am  schla- 
gendsten der  Umstand,  dass  von  der,  dem  ganzen  Volke 
(Esra  1,  3;  7,  13)  gegebenen  Erlaubniss  des  Cyrus  zur  Rück- 
kehr nach  Jerusalem,  nur  zwei  Stämme  Gebrauch  machten 
(Esra  2;  Nehem.  7).  Die  zurückgebliebenen  Stämme  bilde- 
ten den  Kern  der  zahlreichen  Judencolonien  der  assyrisch- 
medo  - persischen  Provinzen,  ln  der  That  waren  auch  die 


11)  Geschichte  des  Volkes  Israel  I S.  856  fg. 

12)  Das  Exil  der  10  Stämme  Israels  in  der  Zeitschr.  d.  DMG. 
B.  5 S.  467. 

13)  Vgl.  Ritter,  Erdkunde  10.  Theil  S.  246. 

14)  Antiqu.  9,  15  und  an  einer  andern  Stelle  (11,  5,  2)  sagt  er-: 
noch  zu  seiner  Zeit  seien  Juden  in  grosser  Menge  von  der  assyrischen 
Gefangenschaft  her  in  Persien  ansässig:  — ai  de  dexa  <pvlai  negav 
eioiv  Evipgarov  eo> s devgo  /uvgiades  äneiQOi  xai  dgijfiol  yrMad'rjvai  ftrj 
dwäfievov  — — 
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meisten  am  Ufer  des  Tigris  und  an  den  westlichen  Theilen 
Persiens  liegenden  Städte  von  Juden  bevölkert 15). 

Dass  auch  in  Medien  von  der  oben  gesagten  Zeit  ab 
Juden  wohnten,  bestätigen  die  aus  dem  Buche  der  Könige 
und  des  Josephus  angeführten  Stellen.  Auch  Benjamin  von 
Tudela  will  hier  die  zehn  Stämme  gefunden  haben,  worauf 
jedoch  nicht  viel  Gewicht  zu  legen  ist,  da  das  angebliche 
Vorhandensein  der  zehn  Stämme  eine  im  ganzen  Orient  ver- 
breitete Sage  ist. 

Nun  ist  aber  ungefähr  um  die  Zeit,  während  welcher 
die  Juden  in  Persien  und  Medien  sich  auf  hielten,  die  Blüthe- 
zeit  der  daselbst  herrschenden  zarathustrischen  Religion  an- 
zusetzen; das  Exil  der  Juden  beginnt  nämlich  — so  wir  die 
von  Jerem.  25,  11;  29,  10;  Zach.  1,  12;  7,  5;  2 Chr.  36,  21; 
Joseph,  bell.  jud.  5,  9,  4 angegebene  Zeitdauer  von  70  Jah- 
ren herausbringen  wollen  — vom  Heranrücken  Nebukadnezar’s 
an  Jerusalem  und  der  Tributpflichtigkeit  Jojakim’s,  also  im 
Jahre  606  v.  Chr.  und  endet  536.  — Um  diese  Zeit  blühte 
aber  auch  der  Zendcultus,  da  denselben  die  bereits  510  an- 
gefertigten Inschriften  von  Bisutun  schon  voraussetzen  16). 

Und  somit  stimmen  denn  alle  diese  localen  und  chrono- 
logischen Data  zu  der  Behauptung,  die  das  Resultat  unserer 
Untersuchung  sein  soll,  dass  die  Exulanten  in  ihren  Wohn- 
sitzen Persiens  und  Mediens  manches  von  der  zoroastrischen 
Religion  beispielsweise:  die  innere  Oekonomie  des  Himmels, 
der  Hölle,  vorzüglich  aber  die  Vorstellungen  über  die  Genien 
betreffend  - angenommen  und  unter  sich  in  Umlauf  gesetzt 
haben.  Diese  Behauptung  ist  zwar  schon  früher  im  Allge- 
meinen aufgestellt  worden,  kann  aber  erst  jetzt,  nachdem 
Männer,  wie  Burnouf,  Spiegel,  Brockhaus,  Windischmann  u. 
andere,  Europa  die  parsischen  Schriften  zugänglich  gemacht 


15)  Beispielsweise  die  Städte:  fctnpN  (Tractat:  Kidd.  72a) 

= Agama;  “'i  (Aboda  Z.  30  a)  = Ocbara,  vgl.  Ritter  10.  B. 

S.  237;  (Kidd.  1.  c.)  ==  Birki  v.  Ritter  das.  S.  915; 

(Erub.  59  a)  = Dastagerda  Ritt.  9.  B.  S.  500  u.  s.  w. 

16)  cf.  Windischmann : zoroastrische  'Studien  herausgegebeu  von 
Prof.  Spiegel  — S.  121  fg. 
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haben,  aus  den  parsischen  Quellen  zu  hoher  Wahrscheinlich- 
keit erhoben  werden.  Bevor  wir  auf  die  genaue  Quellen- 
nachweisung  unseres  Problems  eingehen,  wollen  wir  hier,  als 
an  der  geeigneten  Stelle,  zu  dem  über  die  „Himmelsfürsten“ 
bereits  Gesagten  hinzufügen,  dass  zwischen  den  sieben 
und  den  sieben  parsischen  Amesha-9pentas  nicht  bloss  eine 
numerische  — und  vielleicht  nur  eine  rein  zufällige  — son- 
dern auch  eine  etymologische  Uebereinstimmung  sich  findet. 
Amesha-9pentas  bedeutet  nämlich  nach  Bopp  (vergleichende 
Grammatik  §.  45)  „non  connivens  sanctus“  =.  der  nicht 
schlafende  Heilige  — die  Richtigkeit  dieser  Definition  ist 
auch  aus  dem  Zend  zu  erweisen.  So  heisst  es  im  Farvard. 
It.  23,  84:  „welche  (sc.  Am.  9p.)  wachen  aus  der  Hohe 
über  die  Seele“.  Ormazd-It  17  nennt  sich  Ahuramazda,  das 
Haupt  der  Amesha  - 9pentas,  „Wächter“  xar  k^oyigv.  Im 
Mihr-It  erhält  Mithra  die  oft  wiederholten  Epitheta:  der 

schlaflose,  wachsame.  — Es  wird  also  eine  blosse  chaldäische 
Uebertragung  des  Wortes  Amesha-9peiita  sein,  wenn  die  jü- 
dischen Erzfürsten  in  Daniel  c.  4.  11.  14.  20;  8,  13  ■pw 
— „heilige  Wächter“  genannt  werden 17).  — Ferner 
erhalten  die  Am.  9p.  das  Prädikat : hukhshathrä  hudhäogho  == 


17)  Unter  ist  in  Daniel  durchweg  ein  höherer  Rang  in 

der  Engelordnung  zu  verstehen , wie  dies  aus  den  citirten  Stellen  er- 
hellt, in  denen  Michael  und  Gabriel  die  Erz-  und  Schutzengel  genannt 
werden.  Auch  das  Buch  Henoch,  welches  überhaupt  viele  Nachahmun- 
gen Daniels  enthält,  bezeichnet  die  obersten  Engel  durch:  heilige 
Wächter  vgl.  c.  20  fg. ; vgl.  überhaupt  die  gründliche  Untersuchung 
Lengerkes  in  seinem  Daniel  - Commentar  zu  c.  4,  11.  Dieselbe  Vor- 
stellung liegt  auch  Zach.  4,  10  zu  Grunde  , wo  den  Engeln  die  Func- 
tion des  Herumstreifens  (iD^ttDTtfDTa)  wie  in  Hiob  1 , 7 5 2,  1 dem  Sa- 
tan, zugeschrieben  wird.  Wie  passt  aber  der  dem  Worte  tTÜDTÜfä 
vorangehende  Passus:  ITBiT  Vl  ^3*3?  fiblX  ? Ich  würde  daher 

in  Anbetracht  dessen,  dass  die  Engel,  im  Hinblicke  auf  ihre 
schützende  Thätigkeit,  pp^  — stat.  constr.  = "'lT3>  — genannt  wer- 
den, die  Conjectur:  riftfl  '!"t  = diese  sind  die 

7 göttlichen  Wächter,  die  die  ganze  Erde  durchstreifen“  Vor- 
schlägen. Die  7 Lampen  (das.  2)  symboli siren  demnach  die  7 Engel- 
fürsten, wie  denn  in  der  That  der  Sifri  Sutta  die  7 Lampen  4 M.  8,  2 
als  Symbol  der  7 Engelfürsten  fasst. 
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die  guten,  wo  hl  weisen  Könige;  auch  das  Targum  (Deut. 
34,  6 u.  sonst)  nennt  die  Engelfürsten : «nTasn  = Lehrer 
der  Weisheit.  So  wie  ferner  die  sieben  Am.  §p.  Ahuras 
Lichtthron  umgeben  und  dessen  Rath  bilden,  spricht  auch 
Hiob  1,  6;  2,  1 von  einem,  von  Engeln  gebildeten  Rathe 
Gottes  und  zwar  aus  sieben  berathenden  Geistern  bestehend  — 
cf.  Tobias.  1.  c.;  Apocr.  4,  5;  8,  2;  cf.  Targ.  Jon.  1 M.  11,  7. 

Aus  dem  bisher  Gesagten  geht  nun  zur  Genüge  hervor, 
dass  die  Vorstellungen  über  die  Engel  und,  wie  wir  weiter 
unten  zeigen  werden,  deren  Ausschmückung,  natürlich  mit 
jüdisch-monotheistischer  Färbung,  der  parsischen  Anschauungs- 
weise nachgebildet  ist.  Wie  denn  in  der  That  der  Talmud 
(jerus.  Tract.  Rosch  Hasch.  1,  4)  und  Midrasch  (Genes.  Rabb. 
c.  48)  auch  ausdrücklich  sagen : bsnü  Dnü#  : 

Die  Bezeichnungen  der  Engel  brachten  sie  (die  Juden)  mit  aus 
Babylonien  (dem  Exil). 


§•  2. 

Eine  vollends  berechtigte  Annahme  ist  ferner,  dass  die 
Daemonologie  ein  fremdes,  erst  durch  Berührung  mit  den 
Parsen  und  Medern  im  Exil  gewonnenes  Product  sei.  — Denn 
das  biblisch-vorexilische  Judenthum  kennt  keinen  bösen  En- 
gel, vielweniger  ein  böses  „Princip“.  Gegen  eine  solche  An- 
nahme streitet  schon  die  kosmologische  Anschauung  des  Ju- 
denthums, nach  welcher  die  Welt  nicht  mit  Nothwendigkeit 
aus  einer  fatalistischen  Natur  emaniren  musste,  sondern  das 
Schöpfungswerk  eines  mit  unbeschränkter  Machtvollkommen- 
heit und  Willensfreiheit  ausgerüsteten  Schöpfers  ist.  Das 
physisch  und  moralisch  Böse  strömt  daher  keineswegs  aus 
einem  dem  höchsten  Wesen  widerstreitenden  „bösen  Prin- 
cipe“  als  aus  einer  Naturnotwendigkeit;  weil  nur  dieses 
höchste  Wesen  die  grösstmögliche  Freiheit  und  Macht  besitzt. 
Es  giebt  daher  nur  relative  aber  keine  absolute  Uebel  — 
welche  ersteren  unentbehrlich  sind  in  Gottes  Rathschluss. 
Aus  eben  diesem  Grunde  anerkennt  das  monotheistische  Ju- 
denthum unbedenklich  und  unbedingt  Gott  als  den  Urheber 
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der  physischen  Uebel  cf.  2 M.  12,  29  — Amos  3,  6;  Thren. 
3,  38;  Jes.  54,  16  u.  m.  a. 

Führt  aber  zuweilen  ein  Engel  ein  Strafgericht  aus, 
so  wird  er  als  Gottes  heiliges  Werkzeug,  nicht  aber  als  in- 
dividualisirter,  menschenfeindlicher  Geist  angesehen.  Im  Ge- 
gentheil  finden  wir  (Jesaj.  33,  7),  dass  die  Arelirn  über  eine 
stattgehabte  Verheerung  laut  geschrien  und  die  Engel  des 
Heils  bitter  geweint  haben;  und  bei  Ezech.  9,  5 erhalten 
die  Engel  den  Befehl,  dem  Gefühl  der  Schonung  — deren 
sie  also  fähig  sind  — zu  widerstehen. 

Eine  fernere  Consequenz  des  Nichtvorhandenseins  böser 
Engel  ist  es,  dass  dem  strafenden  Engel  kein  ständiger 
Dienst  zugeschrieben  wird.  Wenn  aber  zuweilen  von  Pest 
und  pestartiges  Sterben  bewirkenden  Engeln  die  Rede  ist, 
vgl.  2 M.  12,  23;  2 Sam.  24,  16;  Jes.  1.  c.  u.  s.  *w.  — so 
ist  das  nicht  zu  verstehen  als  ob  es  gewisse,  eigens  dazu 
bestimmte  Strafmächte  gäbe. 

Nicht  so  das  Heidenthum,  die  Religion  der  Natur!  Hei- 
denthum und  Naturdienst  sind  congruent.  Daher  das  Heiden- 
thum,  die  Pflanze  seines  jedesmaligen  Himmelsstriches,  un- 
lebenskräftig  ist,  sich  in  einer  fremden  Gegend  zu  acclima- 
tisiren.  Fern  vom  Nil  konnte  weder  der  Aegypter,  noch 
fern  vom  Ganges  der  Inder,  noch  fern  von  Erän  der  Parse 
seinen  Gott  finden.  Dieser  Gott  als  apotheosirte  Natur  kann 
aber  nicht  unvollkommen  sein.  Die  zu  Tage  tretenden  un- 
vollkommenen Erscheinungen  können  daher  unmöglich  er 
selbst,  sondern  ein  abgefallener  Theil,  eine  Negation  seiner 
Selbst  sein.  Die  Eigentümlichkeiten  dieser  fatalistischen 
Natur-  und  Religionsanschauung  theilt  auch  mehr  oder  weni- 
ger der  Parsismus,  wiewohl  dieser  unstreitig  auf  einer  un- 
gleich höhern  Stufe  geistiger  Entwickelung  stand,  als  das 
übrige  asiatische  Heidenthum.  Auch  der  Parsismus  kennt 
ein  Fatum  „zrväna  akarana“,  die  unendliche  unbegrenzte 
Zeit,  auch  „ zrväna  - dareghö  - qadhäta“,  die  Zeit  der  Herr- 
scherin der  langen  Periode,  genannt 18).  Wiewohl  hier  die 


18)  Nach  dem  Minokh.  gehen  „die  Angelegenheiten  der  Welt  alle 
durch  das  Schicksal,  Verhängiiiss  und  den  gewöhnlichen  Weltlauf 
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Schicksalsidee  ethischer  gefasst  ist,  insofern  zrväna  akarana  — 
so  wir  von  der  Sekte  der  Zervaniten  absehen  — nicht  über, 
sondern  unter  Ahura  und  seinen  Amesh.  §p.  steht,  welche 
sogar,  wann  und  wo  sie  wollen,  in  das  menschliche  Geschick 
selbstthätig  eingreifen  und  aus  eigner  Machtvollkommenheit 
Glücksgüter  vertheilen  können  19),  so  wird  doch  dieser  ideelleren 
Auffassung  ungeachtet,  ein  fatalistisches  und  zwar  mit  dem 
Vertreter  des  höchsten  Guten  gleichberechtigtes  Böses  ange- 
nommen. Dem  Ahuramazda  oder  dem  Qpento-mainyus , dem 
vermehrenden  Geiste,  steht  Agromainyus  oder  Ganämainyo, 
der  schlagende,  zerstörende  Geist,  der  Geist  der  beständigen 
Verneinung  (paityära,  nach  Sp.  Opposition)  entgegen,  die  sich 
von  ihrem  ersten  Auftreten 20)  an  unaufhörlich  bekämpfen. 
Dieser  scharf  ausgeprägte  Dualismus  - — der  hervorstechendste 
Charakter  des  Parsismus  — kennzeichnet  die  parsische  Reli- 
gion als  eine  Naturreligion,  als  eine  Religion  ihres  eräni- 
schen  Himmelsstriches.  Denn  in  Erän,  wo  die  ausgespro- 
chensten Gegensätze  dicht  aneinander  gerückt  sind;  wo 
versengende  Sonnengluth  mit  Winterkälte  und  Schneegestöber 
der  kalten  Hochflächen  stets  abwechseln  und  die  Gebilde  der 
Menschenhand  zerstören : da  musste  der  Einfluss  dieser 

Naturmächte  zum  vollen  Bewusstsein  kommen,  auch  in  der 
Religionsanschauung,  und  den  Glauben  an  zwei  gleichmächtige 
in  ewigem  Widerstreit  liegende  Kreise  von  Götterwesen  erzeu- 
gen. Ein  Dualismus,  welcher  mit  der  Zeit  aus  dem  natursym- 
bolischen Gegensatz  auf  das  sittliche  Gebiet  übertragen  wurde. 

Ausser  diesen  klimatischen  wirkten  überdies  noch  die 
localen  Verhältnisse  auf  den  parsischen  Dualismus  bestim- 
mend ein.  Der  beständige,  mit  wechselndem  Glück  geführte 
Kampf  zwischen  Erän,  den  gesitteten  Persern,  und  Turan, 

vor  sich , welches  ist  die  Zeit  der  Herrscherin  der  langen  Periode“. 
Vgl.  Text  bei  Spiegel  Parsigramm.  S.  134  §.  2 u.  dessen  gründlichen 
Aufsatz  in  der  Zeitschr.  d.  DMG.  B.  5 S.  221  fg. 

19)  Das  sogenannte  bagho.  bakhta  vgl.  die  Note  Sp.  zu  Visp. 
\ III,  15,  wie  auch  das  Glossar  zu  Brockhaus’ Vendidad- Ausgabe  S.  380. 

20)  Vgl.  Ja^na  XXX,  4.  5.  6,  dazu  Sp.  N.  2.  Treffend  wird  in 
dem  hiergebrauchten  Ausdruck:  yemä  = Zwillinge,  auf  das  gleich- 
zeitige Auftreten  beider  himmlischen  Wesen  hingewiesen. 


10 


Kohut:  Jüdische  Angelologie. 


den  ungesitteten  Nomaden  im  Norden  — ein  Kampf,  den  das 
grosse  Nationalepos,  der  Schahname  des  Firdosi  recht  deut- 
lich veranschaulicht  — herrscht  auch  zwischen  dem  licht- 
glänzenden Himmel  Ahuramazda’s  und  der  tiefen  Finsterniss 
des  Agromainyus. 

Aber  ungeachtet  dieser  charakteristischen  Grundverschie- 
denheit, die  den  Monotheismus  der  Juden  von  dem  parsischen 
Dualismus  von  Haus  aus  trennt,  verschaffte  sich  doch  durch 
das  gebieterische  Machtwort  der  eindringenden  Zeitverhält- 
nisse der  Begriff  von  einem  „individualisirten  bösen  Engel  , 
wie  er  uns  aus  den  nachexilischen  Schriften  in  der  Gestalt 
des  Satan  2i)  und  des  Asmodi22)  entgegentritt  — Raum  und 
Geltung  im  Volksleben  der  Juden.  Dass  sich  die  Anhänger 
des  wahren  Monotheismus23),  die  Psalmisten  und  Propheten, 
an  denen  es  im  Exile  nicht  fehlte,  gegenüber  der  Aufnahme 
antijüdischer24),  zumal  daemonologischer  Vorstellungen,  nicht 
unthätig  verhielten,  beweist  schon  der  in  sittlicher  Ent- 
rüstung verkündete  Ausspruch  jenes  grossen,  unter  dem  Na- 
men Deuterojesajas  bekannten  Anonymus , der  Ausspruch . 
„Der  Bildner  des  Lichts  ist  auch  Urheber  der  Finsterniss; 
der  Schöpfer  des  Friedens  ist  auch  Stifter  des  Unheils;  ich, 
der  Ewige,  schaffe  alles  dies“  Jesaj.  45,  7;  ein  Ausspruch, 
der  den  schreiendsten  Protest  gegen  den  parsischen  Dualis- 
mus bildet.  Doch  sollte  das  einmal  vom  Volksglauben  adop- 
tirte  fremde  Element  aus  demselben  trotz  gewiss  vielfach  ge- 
machter Anstrengungen  nicht  alsobald  und  so  leicht  vertilgt 
werden.  — Im  Gegentheil  begegnen  wir  noch  in  der  talmudi- 
schen  — also  mehr  denn  sieben  Jahrhunderte  von  der  in 
Rede  stehenden  Zeit  aus  einanderliegenden  — Epoche  ange- 


21)  cf.  Zach.  3,  1.  2;  Ps.  48,  49;  lB.der  Ohr.  21,  1 vornehmlich 
Hiob  1,  6.  7fg.;  2,  1 fg. ; wo  Satan  ganz  entsprechend  dem  parsischen 
Agrom!  dem  „schlagenden  Geist1-  als  Plagegeist  geschildert  wird. 

22)  Wird  zuerst  im  Buche  Tobias  erwähnt,  vgl.  weiter  unten. 

23)  Die  sogenannten:  «KP!*»  tTrtKO  tMinn  „Eiferer  für  die 

Gebote  unseres  Gottes“  Esra  10,  3 vgl.  9,  4;  Jesaj.  66,  2.  5. 

24)  Der  parsisch-  daemonologischen  Sphäre  gehören  auch  die  stel- 
len in  Hiob  18,  18.  14;  33,  22—24,  in  denen  der  Tod  als  persönliche 
Macht,  die  selbstwillig  Todesboten  ausschickt,  geschildert  wird. 
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lologischen  und  daemonologischen  Vorstellungen,  und  zwar  in 
einer  solchen  überwuchernden  Menge,  dass  der  beobachtende 
Beschauer  erstaunt  nach  Erklärung  dieser  sehr  befremdenden 
Erscheinung  fragen  muss.  Diese  Erscheinung  erweist  sich 
jedoch  als  ein  ganz  natürlicher  Vorgang,  so  wir  das  Ge- 
schichts  - und  Geistesleben  des  jüdischen  Volkes  im  talmu- 
dischen  Zeitabschnitt  im  Zusammenhang  mit  den  Orts- 
und Zeitverhältnissen  — unter  denen  es  sich  entwickelte  — 
betrachten,  was  wir  demnächst  in  Kürze  thun  wollen. 

ß)  Die  talmudische  Zeit. 

§•3. 

In  Babylonien,  dem  schon  einmal  zeitweiligen  Aufenthalt 
der  jüdischen  zehn  Stämme,  entwickelte  sich  unter  den  Herr- 
schern der  Parther-  und  Sassänidendynastie  ein  reiches  Ge- 
schichtsleben. — Die  sociale  und  politische  Stellung  der  ba- 
bylonischen Juden  war  unter  den  parthischen  Königen  eine 
günstige.  Sie  standen  zu  diesen  in  einer  Art  von  Vasallen  - 
verhältniss ; demgemäss  auch  die  Verfügungen  über  die  zu 
entrichtenden  Abgaben  eingerichtet  waren.  Die  Juden  hatten 
em  politisches  Oberhaupt:  Exilsfürst,  Exilarch  ambä  W ge- 
nannt, welches  auch  die  civilrechtlichen  und  peinlichen  Ge- 
i ichtshöfe  überwachte,  und  am  königlichen  Hofe  in  grossem 
Ansehen  stand  25).  Die  Juden  selbst  lebten  in  unangefoch- 
tener Ruhe  und  Achtung,  ein  gewerbthätiges  26),  mitunter  so- 
gar ein  üppiges27)  Leben;  von  ihren,  unter  römischer  Schutz- 
herrschaft lebenden  palästinensischen  Brüdern  beneidet 28). 

25)  Die  Exilarchen  nahmen  nach  dem  Könige  den  vierten  Rang 
ein.  Die  Reihenfolge  war:  Nmba  Nb^*n  Nnspbft*  K^btt*  Sche- 
buoth  5b;  jerus.  Scheb.  I,  1. 

26)  Vgl.  hierüber  Tract.  Baba  Mezia  p.  77  a. 

27)  Vgl.  Tract.  Taanith  p.  26.a. 

28)  „ Gott  der  Herr  wusste  “ , sagte  ein  palästinensischer  jüd. 
Gelehrter,  „dass  Israel  unter  Roms  Herrschaft  nicht  bestehen  könne, 
darum  gab  er  ihm  ein  Asyl  in  Babylonien“  vgl.  Gittin  17a.  — Die 
das  Loos  ihrer  babyl.  Brüder  zu  theilen  wünschenden  Palästinenser 
gaben  sich  der  Hoffnung  hin:  „Es  werden  einst  die  Zerstörer  des 
zweiten  Tempels  (Römer,  von  den  Persern  überwältigt  werden“  vgl. 
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Als  jedoch  mit  dem  Sturze  des  letzten  Parther  - Königs 
Artaban  der  Emporkömmling  Ardschir  Babegän  die  Sassä- 
nidendynastie  begründete,  trat  auch  für  die  Juden  ein  be- 
deutender Wendepunkt  ein.  Zwar  machten  sich  die  Folgen 
dieser  Staatsumwälzung  für  sie,  nach  politischer  Seite  hin, 
weniger  fühlbar;  waren  doch  die  grosse  Zahl  und  die  poli- 
tische Bedeutung29)  der  in  Persien  und  Mesopotamien  leben- 
den Juden  zu  beachtenswerth , als  dass  es  schon  die  Staats- 
klugheit nicht  hätte  erheischen  sollen,  eine  durchgreifende 
Verfolgung,  wenigstens  vor  der  Hand,  nicht  eintreten  zu 
lassen.  Wohl  aber  brachte  die,  mit  der  staatlichen  Wieder- 
geburt Persiens  wachgewordene,  fast  fanatische  Begeisterung 
der  Sassäniden,  die  unter  den  Parthern  in  Verfall  gerathene 
Lichtreligion  Zarathustra’s  zur  Blüthe  zu  bringen,  vielen  Ge- 
wissenszwang für  die  Juden.  Namentlich  waren  es  die  mächtig 
gewordenen  Magierpriester,  von  denen  die  Juden  viele  Be- 
lästigungen zu  ertragen  hatten.  So  duldeten  beispielsweise 
die  Priester  — Maubads  — an  gewissen  Festtagen,  an  denen 
das  Licht  als  sichtbares  Abbild  Ahura’s  verehrt  wurde,  kein 
Feuer  auf  dem  Heerde,  kein  Licht  im  Zimmer.  — An  sol- 
chen Tagen  drangen  die  Maubads  in  die  jüdischen  Häuser 
ein,  das  Feuer  auslöschend  und  die  glimmenden  Kohlen  in 
ihren  heiligen  Feuerpfannen  30)  mitnehmend,  um  sie  als  Opfer 
in  dem  Feuertempel 31)  darzubringen 32) ; da  nach  Annahme 

Joma  10  a.  Diesen  Sinn  hat  auch  der  Ausspruch  des  Palästinensers 
R.  Jos^e  b.  Kisrai : „Es  werde  — in  Zukunft  — keinen  Baum  in 

Babylonien  geben,  an  welchem  nicht  Pferde  der  Perser  angebunden, 
und  keinen  Sarg , aus  welchem  nicht  medische  Rosse  ihr  Futter  ver- 
zehren werden“  cf.  Synh.  98  a;  Midr.  Rabb.  zu  Cant.  c.  8 u.  10. 

29)  So  berichtet  Theophylactus  Simokatta  (ed.  Bonn  p.  218): 
,,t cov  yaQ  JsQoaoXvfuov  vnö  Ovsonaoiavov  z ov  avzoxQazoQOS  aXövzoJV 
z ov  ze  vaov  eunenQa/bievov , oqqcoSovvzes  noXXoi  zcüv  * lovSaicov  zgv  ’Pio- 
fiaicov  aXxgv  ix  zrjs  IlaXaiorivge  cos  zove  MgSovs  xai  tt^os  zrjv  ägyiyo - 
vov  zi&rivrjv  fiezavaazEvovoiv,  r;s  6 TCQOnazcoQ  izvyyavEV  div  lAßgaag}1, — 

30)  cf.  Spiegel,  Einl.  2.  B.  S.  LXVIII. 

31)  sl:T  OfO  = däityo  gätus,  ders.  1.  c.  S.  LXIV  fg. 

32)  cf.  Jarchi  Commentar  zu  Synhedr.  p.  746  Schlagwort:  "’Stt 

•’pvip. 
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der  Parsen  das  durch  den  täglichen  Gebrauch  verwendete 
und  eben  dadurch  entwürdigte  Feuer  nur  durch  das  Zusam- 
mentragen desselben  an  einen  allgemeinen  Ort  (Feuerplatz) 
wieder  vereinigt  (gereinigt)  werden  kann  33). 

Wie  rücksichtslos  die  fanatischen  Magier  dieses  ihr  Ge- 
schäft betrieben,  geht  aus  einer  Talmud  stelle  Gittin  17  a her- 
vor. „Als  Rabba  bar  Chana  krank  war  und  von  Freunden 
besucht  wurde , drangen  die  Feuerpriester  plötzlich  in  sein 
Zimmer  und  entrissen  ihm  das  Licht.  Der  kranke  Gesetzes- 
lehrer brach  hierauf  in  die  Worte  aus:  in  in  fiowrvn 

in  Nbiün : „Albarmh er ziger ! so  du  mich  nicht  in  deinen 
Schutz  (Schatten)  nimmst,  so  überlass’  mich  zum  mindesten 
dem  Schutze  der  Römer1 u. 

Diese  Belästigungen  steigerten  sich  aber  allmälig  zu  Be- 
drückungen. So  wurde  den  Juden  der  Genuss  des  Fleisches 
und  der  Gebrauch  der  Bäder  untersagt,  weil  ersteres  häutig 
zu  Opfern  verwendet  wurde,  letztere  aber,  weil  das  Wasser 
bei  den  Parsen  nächst  dem  Feuer  heilig  verehrt  wurde 34). 
I Sogar  die  Leichen  waren  aus  ihrer  Ruhestätte  gezerrt,  weil 
die  Parsen  das  Bestatten  der  Leichen  aufs  strengste  ver- 
pönten35); cf.  hierüber  Tract.  Jebam.  63,  6.  Jesdegirt  II  b. 
| Bähram  - Gur  ( 442  — 460 ) verbot  sogar  das  Sabbathhalten 
i und  Schemalesen , ohne  Zweifel , weil  beide  das  Bekenntniss 
des  Judenthums:  von  der  Einheit  Gottes  am  schärfsten 
ausprägen  und  hierdurch  die  entschiedenste  Opposition  gegen 
den  parsischen  Dualismus  bilden  36). 


33)  Wie  dies  schon  Vendidad  VIII,  253  fg.  vorschreibt  vgl.  auch 
Spiegel  1.  c.  S.  LXX  fg. 

34)  cf.  Spiegel  1.  c.  S.  LIV. 

35)  Ygl.  die  minutiösen  Vorschriften  über  die  Leichenceremonien 
bei  Sp.  1.  c.  XXXII  fg.  Selbst  für  das  Begraben  eines  todten  Hundes 
schreibt  der  Vend.  III , 125  die  Strafe  von  500  Schlägen  mit  dem 
Pferdestachel  (astra)  und  500  mit  dem  Qraoshocarana  vor.  Die  Lei- 
chen durften  bei  streugster  Strafe  weder  in  die  Nähe  des  Wassers 
noch  Feuers  gebracht  werden,  vgl.  Sadder  P.  LXVII  bei  Spiegel  1.  c.  LV. 
Hiernach  ist  also  zu  berichtigen  die  Ansicht  Graetz,  Geschichte  des 
Judenthums  4.  B.  S.  425. 

36)  Vgl.  liapoporfs  Erech  Millin  S.  35  fg. 
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Dessen  Nachfolger  Firuz  — 1 von  der  Nachwelt  Raschia  = 
der  Grausame  genannt,  vgl.  Chul.  62a  — liess  die  den  jü- 
dischen Eltern  entrissenen  Kinder  im  Tempel  von  Horvan 
zum  Feuercultus  erziehen  und  wüthete  sogar  gegen  die  unter 
den  frühem  Regenten  allgemein  in  Ehren  gehaltenen  Ge- 
setzeslehrer 87).  Auf  seinen  Befehl  war  der  Exilarch  Huna 
Mari,  Sohn  Mar  Sutra’s,  mit  zwei  Lehrern:  Amemar  b.  Mar 
Janka  und  Mescherschaja  b.  Pacor  ins  Gefängniss  geworfen 
und  später  hingerichtet.  Die  jüdische  Gerichtsbarkeit  wurde 
ganz  aufgehoben,  die  Jugend  zum  Magismus  angehalten  und 
den  Lernbegierigen  der  Besuch  der  unter  den  frühem  Herr- 
schern blühenden  Schulen  von  Sura,  Pumpaditha,  Nehardäa, 
Machusah  u.  s.  untersagt.  Diese  gewaltsamen  Eingriffe  der 
Sassänidenregenten  in  die  freie  Lehrthätigkeit  der  Juden  und 
die  dadurch  verringerte  Theilnahme  an  den  Studien  veran- 
lassten  die  letzten  Saboräer  R.  Giza  und  R.  Simuna  die  von 
R,  Aschi  und  Rabina  begonnene  Redaction  des  babylonischen 
Talmud  - in  der  uns  jetzt  vorliegenden  Gestalt  — zum  Ab- 
schluss zu  bringen  38). 

§•  4. 


Wie  aus  der  vorstehend  skizzirten  Darstellung  erhellt, 
entfaltete  sich  das  Geschichts-  und  Geistesleben  der  babyloni- 


37)  So  stand  der  grosse  Rechtsgelehrte  Samuel  mit  dem  Könige 
Schäpür  auf  sehr  gutem  Fusse,  vgl.  Succa  53  a;  Berach.  56a.  Eine 
besondere  Zuneigung  für  Gesetzeslehrer  hatte  Schähpür  II.  Mutter,  mit 
Namen  Ifra  (Huld)  Ormuzd,  durch  deren  Fürsprache  Rabba,  Rector 
der  Hochschule  Machusah’s,  der  wegen  Ausübung  der  peinlichen  Ge- 
richtsbarkeit der  Strafe  Schähpür’s  verfallen  war,  einer  grossen  Gefahr 
entkam.  Taanith  24  a;  cf.  Baba  Bathra  10  b — . Auch  am  Hofe  Jes- 
degirt  I.  waren  die  jüdischen  Gelehrten  hochgeachtet.  An  den  Huldi 
gungstagen  waren  bei  ihm  die  drei  Vertreter  der  babylonischen  Juden 
heit : R.  Aschi  für  Surah ; Mar  Sutra  für  Pumpaditha ; Amemar  für 
Nehardäa,  cf.  Kethub.  61b.  Einst  rückte  sogar  derselbe  König  dem 
bei  ihm  gerade  anwesenden  Lehrer  Huna  b.  Nathan  in  eigener  Person 
den  Gürtel  zurecht. 

38)  Vgl.  ausführlich  hierüber  bei  Grätz,  Geschichte  d.  J.  5.  B. 
S.  422. 
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sehen  Juden  unter  stetem  Einfluss  der  Perser  — einem  Ein- 
fluss, der  zunächst  und  vor  Allem  allerdings  nur  die  grosse 
jüd.  Volksmasse  berührte,  aber  auch  allmälig  in  die  Lehr- 
hallen eindrang.  Für  den  eigentlich  gesetzlichen  Theil  des 
Studiums,  für  die  Halacha  als  das  Regulativ  der  praktischen 
Lebensthätigkeit , die  an  streng  fixirte  Normen  geknüpft  war, 

hatte  zwar  dieser  Einfluss  keine  weitern  Folgen  39).  Nicht 

so  für  die  Haggada , die  für  ihre  blossen  Aussprüche 
keine  normirende  Bindekraft  beansprucht  und  eben  darum 
alle,  der  Theorie  anheimfallenden  Gedankenobjekte  in  den 
Bereich  ihrer  Thätigkeit  zieht  und  das  eigentliche  Organ  des 
Volkes  bildet40). 

Nur  diesem  Einfluss  werden  wir  es  also  zuzuschreiben 
haben,  wenn  wir  in  den  Medraschim  und  dem  haggadischen 
Theil  des  Talmud  von  Bann-,  Zauber-  und  Beschwörungs- 
formeln *)  a)  sympathetischen  Curen,  b)  von  siderischer  Ein- 
wirkung auf  die  Menschen  c)  und  von  Vielen  andern,  ihre 
persische  Heimath  bekundenden  Lebensgewohnheiten  lesen. 
Der  Talmud  selber  ist  sich  dieses,  einer  fremden  Vorstel- 
lungssphäre angehörenden  Elementes,  wohl  bewusst,  da  er  oft 

39)  Die  von  Samuel  (Bab.  Mez.  108  a;  B.  Bathra  51a;  B.  Kama 
113a;  Glitt.  10  b;  Ned.  28  a)  aus  dem  persischen  Rechte  mitgetheilten 
Rechtsfälle  sind  weniger  halachische  Entscheidungen,  als  vielmehr 
locale  und  temporelle  Bestimmungen,  deren  ja  der  Talmud  unter 
dem  Namen:  mDpn  „Einrichtungen“  viele  hat,  die  hervorgehend  aus 
einem  jeweiligen  unabweisbaren  Bedürfniss  auch  nur  eine  transitorische 
Gültigkeit  haben , vgl.  über  die  erwähnten  Rechtsfälle  Frankel’s  Ge- 
richtlichen Beweis  S.  56. 

40)  Es  ist  interessant  zu  hören,  wie  sich  Rabba  Areka  und  Samuel, 

die  fast  grössten  talmudischen  Capacitäten,  hierüber  aussprechen.  Rab 
(d.  i.  Abba  Areka)  sagte:  „Wer  ein  Wort  von  einem  Magier  [Neuper- 
ser, denen  Rab  als  persönlicher  Freund  des  gestürzten  Partherkönigs 
Artaban  (vgl.  Abod.  Z.  10b)  abgeneigt  war]  lernt,  der  hat  sich  des 
lodes  schuldig  gemacht“;  nein,  erwiederte  der  dem  Neuperserthum  zu- 
gethane  Samuel:  rvhinb*)  “pafib  n?ab  rrnN  bnN  Tlübn  Nb: 

die  Schrift  verbiete  bloss  die  praktische  Anwendung,  nicht  aber  die 
theoretische  Aneignung  fremder  Ansichten,  cf.  Synh.  68;  Ab.  Z. 
18  a;  43  b;  R.  Hasch.  24b;  Sab.  75  a. 

*)  a>  h,  c vgl.  weiter  unten  im  „Anhang“. 
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diese  herrschende  Zeitidee  mit  der  jüdisch  - religiösen  An- 
schauung in  Einklang  zu  bringen  sich  bemüht.  Es  ist  beach- 
tenswert zu  sehen,  wie  der  Talmud  von  der  einen  Seite  mit 
einem  eigentümlichen  Repulsionsvermögen  die,  dem  Wesen 
des  Judentums  schädlichen  Bestandteile  herausfühlt  und 
diese  als  ■•'■n’Da  „emoräische  Sitte**  oder  » rrpn  „un- 

jüdische  Satzung**  zurückweist,  *uf  der  andern  Seite  nicht 
minder  unberechtigte  Elemente  zur  Geltung  kommen  lässt. 
Während  — um  dies  an  einem  Beispiele  zu  zeigen  — der 
Talmud  jedes  abergläubische  Mittel  zur  Erforschung  der  Zu- 
kunft scharf  ablehnt,  mit  Hinweisung  auf  den  Schriftvers 
(5  M.  18,  13):  Ungeteilt  sollst  du  sein,  mit  dem  Ewigen, 
deinem  Gotte;  während  jedem  Spukwesen  entgegengehalten 
wird  der  Satz  (5  M.  4,  35)  „Keiner  ist  ausser  Ihm**,  vgl. 
Cliulin  7b;  Synh.  67b:  so  kann  sich  der  Talmud  den  Ge- 
wohnheiten der  als  Volksglaube  gangbaren  Annahmen  doch 
nicht  ganz  verschliessen : „Giebt  es  auch  keine  Ahnung,  so 
giebt  es  doch  Zeichen**  *pD  W Uin3  ^ ^ heisst  es 

Chul.  95  b,  mit  Beziehung  auf  den  erwähnten  Fall.  Ja  an 
einer  andern  Stelle  (Synh.  101  a.)  erlaubt  es  sogar  der  Tal- 
mud sich  von  tmui  = Dämonen  wahrsagen  zu  lassen:  „Am 
Sabbath  soll  man  die  Schedim  nicht  befragen**.  Nun  meint 
zwar  R.  Josöe,  dies  sei  auch  an  Werkeltagen  nicht  gestattet  — 
doch  fügt  der  Talmud  zu:  nur  weil  es  gefahrbringend  sei 
nicht  aber  aus  religiösen  Rücksichten.  „Bedient 
man  sich  des  Oels  zum  Salben,  so  nehme  man  dasselbe  aus 
der  hohlen  Hand,  nicht  aus  dem  Gefässe,  denn  die  Dämonen- 
beschwörer -'Tiu  besprechen  nur  das  Oel  im  Gefässe,  nicht 
aber  auch  das  in  der  Hand.  Es  ist  zwar  erlaubt,  die  Hilfe 
solcher.  Besprechungen  zu  suchen , doch  thue  man  es  lieber 
nicht,  denn  sie  trügen,  wozu  Jarchi  bemerkt:  WW5 
*]rn  baute  „daher  halte  man  sich  zurück,  sie  zu  befragen** 
(vgl.  Synh.  1.  c.). 

Alle  diese  nicht  dem  jüdischen  Geistesboden  entwachse- 
nen Anschauungen,  die  sich  in  den  weitverzweigten  haggadi- 
schen  Büchern  in  grosser  Anzahl  aufgespeichert  und  mono- 
theistisch gefärbt  vorfinden  — gleich  eingehend  zu  würdigen, 
überschreitet  bei  weitem  den  Raum,  den  uns  diese  geschätzte 
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Zeitschrift  anweist.  Wir  beschränken  uns  demnach  bloss  auf 
die  im  Talmud  und  Midraschim  abrupt  und  aphoristisch  weit- 
auseinanderliegenden angelologischen  und  daemonologischen 
Aussprüche , welche  ihren  Grundgedanken  nach  mit  denen 
im  Zend-Avesta 41)  und  den  spätem  parsischen  Schriften  ent- 
weder ganz  identisch  sind  oder  zum  mindesten  viele  Analogie 
bieten.  Der  bessern  Orientirung  und  Uebersichtlichkeit  we- 
gen wollen  wir,  nach  einer  vorauszuschickenden  Darlegung 
der  Berührungs-  und  der  Differenzpunkte  zwischen  der  jüdi- 
schen und  parsischen  Angelologie  und  Daemonologie  eine  ins 
Einzelne  eingehende  sprachliche  wie  sachliche  Parallele  zwi- 
schen beiden  ziehen*)  — . 


Erstes  Oapitel. 

Von  den  Engeln  im  Allgemeinen. 

§.  5. 

Gleich  einem  persischen  Regenten,  der,  um  sich  den 
profanen  Blicken  zu  entziehen , sich  im  geheimsten  Gemach 
aufhält  und  selbst  von  den  Ersten  seines  Hofstaates  durch 
einen  Vorhang  x)  getrennt  ist,  so  wird  auch  der  König  der 
Könige  am  geheimsten* 1  2)  Orte  thronend  und  seinen  hinter 
dem  Vorhang,  ti:pd3),  stehenden  Dienern  Befehle  ertheilend 
gedacht. 


41)  Wir ‘benutzten  vorzugsweise  die  vom  Prof.  Dr.  Spiegel 
veranstaltete  Zend-Ausgabe  sammt  Uebersetzung. 

*)  Ueber  die  mit  Buchstaben  bezeichneten  Anmerkungen  ver- 
gleiche man  den  „Anhang“. 

1)  Dieselbe  Vorstellung  findet  sich  auch  im  Koran  Sur.  42,  50 


. ' - o o£  5»  o - 


2)  Vgl.  Tract.  Chag.  5b:  „Der  Heilige,  gelobt  sei  sein  Name,  hat 
einen  Ort,  der  Ü^nöW  = Verborgenheit  heisst“;  cf.  Eingang  zu 
Thren.  Midr.  ü.  „Gott  spricht  zu  Mitatrou:  UniS  "pfctttj  DTp/J? 

OSünb  miül  „Ich  verfüge  mich  nach  einem  Ort,  den  zu  betreten  dir 
nicht  gestattet  ist.“ 

3)  Vgl.  Synh.  89  b TlVlBlTt  ■'‘nnfcW  ■WEIB  p „so  habe  ich’s  ver- 
nommen hinter  dem  Vorhang“,  vgl.  noch  Berach.  18  b;  Joma  77.  — 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3.  2 
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Den  unermesslichen  Hofstaat  Gottes  bilden  die  „dienstthuen- 
den  Engel“  n'nttSn  -ONbTa,  die  durch  das  göttliche  „Werde“ 
am  zweiten 4)  Schöpfungstage  aus  dem  Nichts  hervorgerufen 
wurden.  — Die  Benennung  als  die  Collectivbe- 

zeichnung  der  Engel,  ist  den  parsischen  Jazatas  — Izeds 
bei  den  Spätem  — entlehnt.  Jazata  heisst  nämlich  vereh- 
rungs  - opferwürdig , wie  denn  die  Jazatas  im  Ja§na  sehr  oft 
von  den  mit  der  Pflicht  des  Opferns  betrauten  Priestern  — 
Minokh.  p.  264  fg.  — zum  Opfer  eingeladen  werden.  Auch 
im  Hebräischen  schliesst  das  Wort:  rtnttä  den  Begriff  des 
Opferns  in  sich  und  wird  zumeist  auch  vom  Priester  - und 
Levitendienst  gebraucht 5).  Der  Unterschied  zwischen  dem 
Wesen  der  Jazatas  und  den  nittSrt  ist  aber  dennoch 

ein  wesentlich  grosser,  denn  während  die  Parsen  den  Ja- 
zatas , lassen  die  streng  monotheistischen  Juden  nicht  den 
„dien stthuenden  Engeln“,  sondern  diese  dem  Weltenherrn 
Opfer  bringen  6). 


Das  Wort  Fargaud  erklärt  Jarchi  sachlich  mit: 

rüTSlÖlTS  Ülptt  „Eine  Scheidewand  , welche  (die  Nächsten)  von  der 
Herrlichkeit  Bottes  trennt“.  Ich  vermuthe,  dass  dieses  Wort  von  dem 
altpersischen  = Fargard  = das  Abschneidende  ==  Abschnitt, 

abstammt ; und  so  wie  im  Parsischen  durch  Fargard  auch  die  einzel- 
nen Capitel  im  Vcndidad  bezeichnet  werden,  vgl.  Spiegel,  Einl.  in  die 
tradition.  Schriften  der  P.  2.  Th.  S.  8 — so  wird  auch  im  Hebr.  der 
„Abschnitt“  von  tü'lB  = sondern;  oder  auch  von 

= trennen  gebildet.  Mithin  heisst  — das  Scheidende,  Tren- 

nende, Absondernde  — daher  Vorhang  (cf.  griech.  naQayavda). 

4)  Genes,  Rabba  c.  1 u.  3:  „wann  sind  die  Engel  erschaffen  wor- 
den? R.  Jochanan  sagte:  am  zweiten  Tage,  R.  Chanina  meinte:  am 
fünften  Tage;  doch  so  viel  steht  fest,  dass  sie  nicht  am  ersten  Tage 
geschaffen  wurden,  damit  man  nicht  sage,  Michael  spannte  (nrnw)  am 
Süden , Gabriel  im  Norden  das  Himmelsgewölbe  aus,  d.  h.  halfen  bei 
der  Weltschöpfung“.  Dieser  Ausspruch  polemisirt  vielleicht  gegen  die 
kosmogenetische  Anschauung  der  Parsen , nach  welcher  Ormuzd , dem 
die  Verbreitung  der  Weltschöpfung  oblag,  zuerst  Vohumanö  schuf, 
der  ihm  behilflich  sein  soll  v.  Bund.  C.  1. 

5)  cf.  Deuter.  17,  12;  18,  5.  7;  1 Sam.  2,  11.  18;  cf.  Exod.  28,  43; 
29,  30. 

6)  So  ist  Michael,  der  erste  Engelfürst,  auch  der  Oberpriester  im 
Himmel. 
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Ausser  der  allen  Engeln  gemeinschaftlichen  Thätigkeit, 
dass  sie  Boten  und  Willensvollstrecker  Gottes  sind,  haben 
die  Engel  noch  eine  zweifache  Function  ; sie  sind  nämlich : 

1)  Lobpreiser  Gottes, 

2)  Beschützer  der  Menschen,  vorzugsweise  der  Frommen. 

1)  Als  Lobpreiser  werden  sie  täglich  durch  den  Hauch 
Gottes  aus  einem  Feuerstrom  Tii  ^ 7)  hervorgerufen,  um 

nach  geendigtem  Lobgesang  in  denselben  wieder  zuriickzu- 
kehicn.  »Her  himmlische  Sängerchor  besteht  aus  sechsmal 
hundert  vierundneunzig  Myriaden  Engeln,  welche  täglich  den 
grossen  Gottesnamen  heiligen  und  sprechen:  »Von  Sonnen- 
aufgang bis  Sonnenuntergang  sei  gepriesen  der  Name  seines 
heu  liehen  Reichs“  Midr.  Rabba  p.  167  und  192.  »Sie  geben 
sich  einander  die  Ehre  und  eine  Engelschaar  spricht  zur 
andern:  »fanget  die  Lobgesänge  an“  Pirke  De  R.  Eliezerc.12. 

2)  Als  Schutzengel  begleiten  sie  den  Menschen  auf  jedem 
Schritt  und  Tritt.  »Ein  jeder  hat  deren  zwei“  Chagiga  16  a. 
„Für  jedes  Gebot,  das  der  Mensch  ausübt,  erwirbt  er  sich 
einen  Schutzengel,  der  ihn  stets  umschwebt“  Mid.  R.  150. 
Wenn  der  Fromme  das  Zeitliche  segnet,*  gehen  ihm  drei 
Schaaren  dienstthuender  Engel  entgegen.  Die  eine  spricht:  Er 
gehe  ein  in  Frieden;  die  zweite  entgegnet:  Er,  der  gerade 
gewandelt  hat ; und  die  dritte  sagt : Er  komme  in  Frieden 
und  ruhe  auf  seiner  Lagerstätte  (Jesaj.  57,  2).  — Aber 
wenn  der  Bösewicht  die  Welt  verlässt,  gehen  ihm  drei  Schaa- 
ren verderbenbringender  Engel  entgegen“  u.  s.  w.  vd 
Kethub.  104  a8). 

Mit  der  schützenden  Thätigkeit  der  „dienstthuenden  En- 
gel“ hängt  auch  ihre  Fürsprache  zusammen,  die  sie  zu  Gun- 


7)  Vgl.  Chagiga  14a;  Midr.  Thren.  zu  3,  22.  Nach  den  Apocry- 
phea  (22,  1)  geht  von  Gottes  erhabenem  Throne  ein  Strom  des  Lebens, 
glänzend  wie  Krystall,  hervor.  Nach  dem  Buch  Henoch  (C.  14,  19; 
70,  1 fg.)  „strömen  unter  dem  mächtigen  Gottesthron  Bäche  lo- 
dernden Feuers“. 


8)  Ganz  dieselbe,  nur  materieller  gefasste  Vorstellung,  findet  sich 
auch  in  der  pars.  Mythologie,  vgl.  Spiegel,  Einl.  in  die  tradit.  Schriften 
der  Parsen  2.  Th.  S.  138  fg. 
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sten  der  Frommen  vor  dem  göttlichen  Tribunale  führen.  „Als 
Abraham  seine  Rechte  ausstreckte,  Isaak  zu  schlachten,  da 
traten  die  Engelschaaren  vor  Gottes  Thron  hin  und  fingen 
bitterlich  zu  weinen  an“ 9 10).  „Als  Moses  durch  Pharao  hätte 
getödtet  werden  sollen,  da  riefen  die  Engel:  Herr  der  Welt, 
der  Sohn  deines  Hauses  ist  festgenommen.  Wohlan,  sagte 
Gott,  ich  will  ihn  retten“  Mid.  R.  290. 

In  dieser  Classe  von  Schutzengeln  sind  leicht  die  par- 
sischen  Fravashis  (Fervers)  wiederzuerkennen.  Auch  diese 
sind  die  Schutzengel  der  Frommen,  als  welche  sie  das  Prä- 
dicat  erhalten:  „Die  Frav.  der  Reinen“  Ja§na  LXIV  4,  8-, 
It.  13,  1;  auch:  die  guten,  starken,  heiligen  Frav.  der  Rei- 
nen I9.  II,  61;  XVII,  30;  XXVI,  1;  cf.  Vsp.  VIII,  5;  XXIV, 
2;  I9.  I,  37;  IV,  11.  — So  wie  ferner  die  Fravashis  Urbilder 
der  Menschen  sind,  als  welche  sie  dann  a)  Fr.  Paoyrya 
tkaeshas  ~ „F.  der  vor  dem  Gesetze  lebenden  Frommen“  I9. 
I,  47;  b)  Fravashis  der  Geborenen,  Ungeborenen  und  der 
zukünftig  Lebenden  ibid.  XXVI,  20;  It.  13,  17  heissen,  so 
sind  auch  die  Prototype  für  die  ins  Leben  zu 

tretenden  Menschen,  vgl.  Exodus  Rab.  c.  30  tnfc* 

muin  "Oixbto  „der  Mensch  ist  erschaffen  nach  Bild  der  dienstth. 
Engel“.  „Im  siebenten  Himmel  (Araboth  genannt)  weilen 
die  Geister  der  Frommen  und  der  zu  erschaffenden  Wesen“ 
Chag.  12  b. 

§•  6- 

Unter  der  Zahl  der  n'-ittin  welche  gleich  den  Fra- 

vashis lü)  überschwenglich  gross  angenommen  wird  n),  stehen 

9)  Vgl.  Genes.  Rab.  c.  65;  Pirke  D.  R.  El.  c.  32;  siehe  jedoch 
Chag.  5a;  Mid.  Thren.  1,  2;  Jalk.  Thren.  u.  Tauchum  1,  5,  wo  diese 
Ausdeutung  auf  den  Sturz  des  Tempels  bezogen  wird. 

10)  Nach  dem  Minokh.  p.  339  sind  nur  dem  Stern  Haptoirang 
99999  Fravashis  der  Reinen  beigesellt,  um  an  der  Thüre  der  Hölle 
die  eben  so  grosse  Zahl  der  Dews,  Drüjas,  Fryas,  die  mit  dem  Himmel 
in  Feindschaft  leben,  zurückzuhalten,  vgl.  Farv.  It.  18.  60  u.  hiezu 
Spiegel  N.  2,  wie  auch  Spiegel,  Einl.  in  die  trad.  Schriften  der  Parsen 
11  Th.  S.  107.  So  wehren  ferner  99999  Myriaden  Frav.  die  Dews  vom 
Saamen  Qaosliya9  ab,  vgl.  Windischmann,  Mithra  S.  80 fg. 

11  i So  stellten  sich  beispielsweise  4000  Myriaden  der  Engel  als 
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einige  vermöge  ihres  reinem  und  erhabenem  Wesens  dem 
Gottesthrone  näher  und  führen  die  Oberherrschaft  über  die 
gesammten  Engelschaaren.  Ganz  so  wie  in  der  parsischen 
Mythologie.  Und  so  wie  hier  sieben  Amesha  - §peiitas ; so 
werden  auch  in  der  jüdischen  Angelologie  sieben  als 

die,  alle  anderen  Engel  weitüberragenden  „Himmelsfürsten“ 
angenommen.  Bei  diesen  und  den  bereits  oben  S.  3 ; 6 fg.  ange- 
regten Berührungspunkten  zwischen  den  parsischen  Amesha- 
cpentas  und  den  jüdischen  „ Himmelsiürsteff“  sollte  man 
erwarten,  dass  die  jüdischen  Mythophanten  bei  der  Wesens- 
bestimmung der  sieben  Himmelsfürsten  den  Massstab  den  sie- 
ben Am.  9p.  entlehnt  haben  würden.  Dies  ist  aber  — wie 
aus  der  zu  gebenden  Parallele  erhellen  wird  — factisch  nicht 
der  Fall.  Nach  dem  Grund  dieser  auffallenden  Erscheinung 
werden  wir  in  den  midraschischen  Schriften  vergebens  suchen. 
Ein  solcher  wird  sich  aber  in  der  parsischen  Mythologie  als 
der  Primärquelle,  aus  der  die  angelologischen  Vorstellungen 
der  Juden  flössen,  darbieten.  Zwar  sollte  man  auf  den  ersten 
Blick  vermeinen,  dass  die  parsische  Genienlehre  für  Eruirung 
dieses  Punktes  unzulänglich  ist,  da  gerade  die  Am.  9p.  unter 
allen  zarathustrischen  Genien  am  wenigsten  hervortreten  und 
durchweg  verschwommene  und  verblasste  Gestalten  sind12). 
Merkwürdig  genug,  können  wir  doch  in  dem  Sagenkreise 
anderer  Mythologien  dem  geraden  Gegentheil  genugsam  be- 
gegnen, und  sehen,  dass  der  Nimbus  einer  mythischen  Figur 
im  Laufe  der  Zeit  anstatt  abzunehmen,  vielmehr  im  steten 
Zunehmen  begriffen  ist.  — Aber  die  Entwickelungs- 
geschichte der  parsischen  Mythenbildung  kann  uns  über 
alles  dieses  Aufschluss  geben.  Die  Amesha-9penta-Sage  hat 
nämlich  in  dem  traditionellen  und  geschichtlichen  Volksleben 
der  Parsen  sicherlich  mehrere  Phasen  durchgemacht.  In  der 
frühesten  Zeit  dürften  die  Am.  9p.,  die  ohne  Zweifel  in  die 
Uranfänge  des  zoroastrischen  Religionssystems  hinaufreichen, 


„Kämpfer  für  Jacob  gegen  Esau  auf“  Mid.  Rabb.  85  und  „als  Jacob 
das  Haus  Labans  verliess,  umhüpften  ihn  120  Tausend  Engel“  das.  84. 

12)  Vgl.  Spiegel,  Einleitung  zum  3.  Th.  seiner  A.-Uebers.  S.  7fg. ; 
Duncker,  Geschichte  des  Alterthums  2.  B.  S.  374 
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möglichst  materiell  und  anthropom  orphi  sch  gefasst  worden 
sein.  Dies  bezeugen  noch  einige  aus  dieser  besagten  Zeit- 
epoche herrührende  Ueberreste,  in  denen  selbst  der  Vor- 
nehmste unter  den  Am.  9p.,  Ahuramazda,  in  menschenähnlicher 
Fassung  beschrieben  wird.  — So  wird  beispielshalber  in  den 
uns  im  Zend-Avesta  erhaltenen  fragmentarischen  Stellen  ge- 
sprochen von  Ahura  dem  „mit  dem  besten  Körper  Versehenen 
I9.  I,  2;  It.  13,  80,  81 ; von  der  Seele  und  dem  Fravashi  It.  ib. 
Vend.  XIX,  46  47;  I9.  XXVI,  3 fg. ; von  den  Frauen  Vsp. 
HI,  21;  I9.  XXXVIII,  2;  und  von  der  Tochter  (Qpenta-är- 
maiti)  Ahura’s  It.  17,  2,  16;  I9.  XLIV,  4;  Vend.  XIX,  45. 

Ganz  im  Gegensätze  zu  der  spätem  Zeit,  in  der  das  unab- 
sehbar grosse  Heer  von  Genien , Fravashis , Jazatas  u.  s.  w . 
zum  Vorschein  kam.  Diese  Genien  verdrängten  allmälig  die 
Am.  9p.  aus  dem  Gesichtskreise,  nicht  aber  aus  dem 
Bewusstsein  des  Volkes.  Im  Gegentheil  fassten  sie  hier 
desto  festere  Wurzel,  je  mehr  sich  das  Bedürlniss  fühlbar 
machte,  die  selbstständig  auftretenden  und  wirkenden  Genien 
unter  eine  gewisse  Subordination  zu  bringen.  Nun  standen 
aber  die  Am.  9p.  beim  Volke  in  grossem  Ansehen,  und  es  | 
war  ganz  logisch  und  in  der  Natur  der  Sache  begründet,  dass  j 
man  sich  gedrungen  fühlte,  alle  diese  Genien  den  Amesh.  9p. 
als  „den  ersten  und  eben  darum  verehrungswürdigsten  Ge- 
schöpfen Ahura s“  unterzuordnen.  Dieser  Rangunterschied  I 
zwischen  den  Am.  9p.  und  den  andern  Genien  war  jedoch 
kein  bloss  äusserlich  formeller,  sondern  ein  wesentlich  wich- 
tiger,  denn  — und  hiermit  tritt  die  Amesha  - 9penta  - Sage  in  j 
eine  neue  Phase  — die  Am.  9p.  erhalten  von  dieser  Zeit  ab 
eine  immer  mehr  ideeller  und  abstracter 13)  sich  gestaltende  j 
Fassung,  bis  sie  endlich  den  Himmel  „Garonemäna“  bewoh-  j, 
nend  Vd.  XIX,  107.  121;  und  zu  Ahuramazda  gehörig  be- 
trachtet werden,  It  1,  36,  2,  16. 

13)  Auf  die  abstracte  Fassung  der  Am.  9p.  weist  auch  die  nicht 
einmal  mascul.,  sondern  neutr.  gen.  gewählte  Namensbezeichnimg  der 
Am.  9p.  So  heisst  Voliumano  — gute  Gesinnung;  Ashavahista  = 1 
die  beste  Reinheit;  Khshathra  vairya  = Heldenkraft  (Spiegel:  Herr-  I 
schaft,  Reich);  gpehta  ftrmaiti  ==  heilige,  vollkommene  Weisheit;  Haur-  j 
vatät  = Allheit  (Sp.:  Fülle);  Ameretät  = Unsterblichkeit. 
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Diese  letztere  Phase  dürfte  ungefähr  um  die  Zeit  der 
Sassäniden-Dynastie  (226  n.  Chr.)  anzusetzen  sein,  denn  von 
dieser  Zeit  der  Staatsumwälzung  datirt  auch  die  religiöse 
Umgestaltung  der  Parsen,  oder  wie  sie  von  nun  ab  heissen, 
der  Perser 14).  In  diese  Zeit  fällt  aber  gleichzeitig  die  für 
die  jüdische  Geschichte  so  bedeutungsvolle  Emorai-Epoche  15), 
mit  welcher  die  mannigfache  Thätigkeit  und  Regsamkeit  des 
jüdischen  Geisteslebens  in  Babylonien  beginnt. 

Es  ist  daher  ein  ganz  natürliches  Verfahren , wenn  das 
jüdische  Volk  und  dessen  Organe,  das  sind  die  Haggadisten, 
die  Charakteristik  der  „Engelfürsten“  nicht  an  die  bereits 
verblassten  Amesha  - Qpentas , sondern  an  die  spätem  zara- 
thustrischen  Genien  anlehnten.  Wären  die  Am.  9p.  unter  den 
Persern  überhaupt  eines  Nähern  bekannt  gewesen,  würde 
ihnen  in  der  vom  persischen  Einfluss  ganz  erfüllten  jüdischen 
Angelologie  um  so  eher  der  gebührende  Vorrang  eingeräumt 
worden  sein,  als  sie  sich  im  Gegensätze  zu  den  andern  Ge- 
nien einer  ungleich  mehr  geistigen  Auffassung  erfreuten  und 
auf  diese  Weise  auch  in  den  Organismus  des  trotz  der  in 
seine  Angelol.  aufgenommenen  persischen  Elemente  doch 
streng  monotheistisch  gebliebenen  Judenthums  weit  besser 
gepasst  hätten. 

Nur  mit  Michael  scheint  es  eine  besondere  Bewandtniss 
zu  haben.  In  der  uns  vorliegenden  Sagenausgestaltung  Mi- 
chaels finden  wir  nämlich  einige  wenige,  aber  desto  sicherere 
Anknüpfungspunkte  mit  Vohumano.  Die  hohe  Verehrung,  der 
sich  dieser,  vermöge  seiner  obersten  Rangstellung  als  „Ahura’s 
erstes  Meisterstück“,  unter  den  Persern  erfreute,  dürfte  auch 
dem , dem  persischen  Einfluss  nachgebenden  jüdischen 
Volke  vorgeschwebt  sein  bei  der  Ausschmückung  seines 
„obersten  Engelfürsten“. 

Dies  im  Allgemeinen  vorausgeschickt , versuchen  wir 

14)  Im  Talmud  führen  sie  den  üblichen  Namen  = Chebrim. 

— Ein  verkümmerter  Rest  heisst  noch  heute  Gueber. 

15)  Diese  beginnt  mit  der  Eröffnung  des  Suranischen  Lehrhauses 
durch  Abba  Areka  (Rab)  ums  Jahr  219  n.  Chr.  und  dauert  bis  zum 
Abschluss  des  Talmud  500. 
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es , die  „sieben  Himmelsfürsten“  im  Besondern  mit  den- 
jenigen persischen  Genien  zu  parallelisiren,  welche  in  ihrem 
Sagepstoffe  eine  begriffliche  und  sachliche  Uebereinstimmung 
oder  Verwandtschaft  darbieten. 

Zweites  Oapitel. 

Die  Parallelen. 

I. 

Vohumano  und  b (Michael). 

§•  7. 

Vohumano,  etymologisch  x)  von  vaghu  oder  vöhu,  skr.  vasu 
= gut;  und  manö  — skr.  manas  — Sinn,  Gedanke  abzuleiten, 
ist,  so  wir  Ahuramazda  nicht  zu  den  Amesha  - 9pentas  zäh- 
len1 2), das  Haupt  der  Am. -9p.  und  der  Beschützer  der  ani- 
malischen Welt3)  und  nach  der  Huzvaresch-Uebersetzung  zu 
Vend.  XIX.  69  fg.  auch  des  Menschen4). 

In  ethischer  Beziehung  hat  Vohumano,  wie  dies  auch 
seine  Benennung  deutlich  ausspricht,  darauf  zu  sehen,  dass 
die  gute  Gesinnung,  der  Frieden5)  und  die  Freundschaft 
unter  den  Menschen  gewahrt  werden,  cf.  I9.  I,  5 ; It.  2,  1 . — 
Gleich  Ahura  wohnt  Voh.  im  Garonemäna;  auf  einem  goldenen 
Throne  sitzend,  erhebt  er  sich  von  demselben  nur,  wenn  die 
Seelen  der  Frommen  eintreten,  denen  er  entgegen  geht,  Vend. 


1)  Vgl.  Burnouf  Comm.  p.  127  u.  149. 

2)  Vgl.  oben  p.  3,  Anm.  9. 

3)  Nairios.  nennt  Vohum.  „gaväm  paQÜnäm  patih’  Herr  der  Stiere 
und  Thiere“  Burn.  p.  150.  — Voh.  nährt  die  animalische  Welt  vgl. 
Kleuker’s  Avesta  II,  125.  141.  377. 

4) . Das  an  dieser  Stelle  häufig  erwähnte  Wort:  vohumano,  kann 
nur,  wie  schon  Spiegel  z.  St.  richtig  bemerkt,  in  der  Bedeutung  von 
Mensch  genommen  werden.  Daher  auch  der  dem  Afn.  9p.  Vohumano 
zum  Schutz  befohlene  Gegenstand  mit  Vohum.  identificirt  wird,  siehe 
Sp.,  3.  B.  Einl.  VIII. 

5)  Hierauf  Bezug  nehmend  nennt  auch  Plutarch  (De  Is.  et  Os.  47) 
Vohumano  den  &eöv  evvoiag. 
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XIX,  102  104,  um  sie  zu  seiner  Stätte,  die  der  Sitz  der 

Seligkeit  ist 6),  zu  geleiten.  Gelegentlich  wollen  wir  noch  eine 
auf  Vohumano  sich  beziehende  Stelle  aus  dem  Bundehesch 
mittheilen,  die  zwar  nicht  zu  unserer  Parallele  erforderlich 
ist,  auf  die  wir  aber  später  noch  zurückkommen  müssen. 
Diese  Stelle  lautet:  — „Von  den  Geschöpfen  der  Welt  schuf 
Ormazd  zuerst  Vohum.  und  des  guten  Fortgangs  wegen  das 
Weltlicht,  mit  welchem  das  gute  mazdayaynische  Gesetz  zu- 
sammen war;  da  wo  dieses  zu  den  Geschöpfen  kommt,  wusste 
er,  dass  Wiedererwachen  der  Körper  eintreten  wird.“  cf.  Bund. 
C.  1. 


Unter  der  engern  Zahl  der  sieben  Himmeisfürsten,  welche 
alle  andern  Engel  an  Bang  und  Würde  übertreffen,  giebt  es 
wiederum  vier,  die  bevorzugt  sind,  deren  Stellung  in  der  Nähe 
Gottes  ist,  respective  in  der  Nähe  des  göttlichen  Lichtthrones, 
der  gleichsam  auf  ihnen  ruht.  „Gott  umgab  seinen  Lichtthron 
mit  vier  Engeln:  „Michael“:  Wer  wie  Gott?  zur  Rechten;  „Ga- 
briel“: Macht  Gottes,  zur  Linken;  „Uriel“:  Glanz  Gottes,  nach 
Vorn:  „Rafael“:  Heil  Gottes,  nach  Westen,  cf.  Numeri  Ra bba 
c.  2.  Diese  vier  Engelfürsten  bilden,  wie  auch  Maimuni  anzu- 
nehmen scheint,  den  Ausdruck  eines  besondern,  hypostasirten, 
göttlichen  Attributes.  — In  Michael  ist.  die  Güte  und  Gnaden- 
waltung;  in  Gabriel  die  strafende  Macht ; in  Uriel  der  König  in 
seinem  strahlenden  Glanze;  in  Rafael  die  Providenz  Gottes  sym- 
bolisirt.  Diese  vier  Engel  sind  gleichsam  die  Nationalengel,  daher 
sie  auch  im  Gegensatz  zu  den  andern,  hebräische  Namen  führen. 
Unter  diesen  ragen  aber  namentlich  Michael  und  Gabriel  her- 
vor, die  aroabön  ytfvobft:  „Könige  der  Engel“  genannt  wer- 
den 7)  und  mit  der  Ueberwachung  Israels  betraut  sind  8).  Als 


6)  Daher  öfters  gesprochen  wird  „von  den  bei  Vohumano  Woh- 
nenden“ yoi  vagheus  skyeinti.  Vsp.  X,  22:  Ic  IV,  9;  XXXIX,  9. 

7)  Midrasch  Cant.  Cant,  zu  C.  3,  10.  fit  riT  ■’N  *T3Nbm  plfVObE 
bfcO^DM  bfrO"^  „Wer  ist  König  der  Engel:  Michael  u.  Gabriel.“ 

8)  „R.  Nehemia  sagte,  erkenne  die  Güte  Gottes,  denn  „seine  mit 
Kraft  ausgerüsteten  Engel,  die  seinen  Befehl  vollziehen“  (Ps.  103,  20), 
setzte  Gott  zu  Wächtern  über  Israel.  Wef  sind  diese?  Michael  u. 
Gabriel“  vgl.  Mid.  Cant.  8,  8. 
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oberster  Fürst  gilt  Michael,  vgl.  Daniel  10,  13;  12,  1; 
Talmud  Tract.  Chagiga  12b;  Cliulin  40a  — . Michael,  mit 
seiner  Benennung.  „Wer  ist  wie  Gott?“  auf  seinen  Schöpfer 
den:  ^?:rnri  n'itt  gnädig  waltenden  hinweisend9)  ist  zar 

^er  Repräsentant  der  Barmherzigkeit.  — Seine 
Grundeigenschaften  sind  demnach:  Gnade,  Güte  und  Frieden. 

Als  Engel  der  Gnade  und  Güte  ist  Michael  der  Anwalt 
und  Versorger  Israels.  „Gott  sagte  zu  Michael:  „Deine  Nation 
(Deine  Schutzbefohlenen)  ist  übelanrüchig  geworden.  Michael, 
Herr  der  Welt,  lass  Dir  an  den  Guten  unter  ihnen  genügen.“10) 

„Alle  Beschuldigungen,  die  Haman  gegen  Israel  unten 
auf  Erden  erhob,  hatte  Michael  oben  im  Himmel  widerlegt. 
Herr  der  Welt!  sagte  er,  Deine  Söhne  werden  nicht  des 
Götzendienstes,  der  Unkeuschheit  und  des  Blutvergiessens 
wegen  angeklagt,  sondern  lediglich,  weil  sie  Deine  Satzungen 
befolgen.  Darauf  Gott:  Bei  Deinem  Leben  ich  verliess  sie 

nie,  und  werde  sie  nicht  verlassen.“  Mid.  Esther  R.  p.  95b. 

„Zur  Zeit  als  Israel  aus  Aegypten  zog,  führte  Usa, 
Aegyptens  Schutzengel,  Klagen  vor  Gott  — : An  diese  Nation, 
die  Du  aus  Mizrajim  führest,  habe  ich  ein  Anrecht  — aber 
Michael  erschien  um  mit  Usa  zu  rechten“  — Jalk.  Schim. 
§.  241. 

Zum  Versorger  Israels  ist  Michael  eingesetzt  worden, 
„zur  Zeit,  als  Salomo  den  Tempel  erbaute“11). 

Als  Engel  der  Güte  ist  Michael  ferner  der  V erkündiger 
froher  Botschaften  — „Michael  zeigte  Abraham  die  Geburt 
Isaaks  im  Voraus  an.“  Mid.  Rabb.  55  a,  70  d;  204  c.  In  der 
Gesandtschaft  an  Abraham  ging  Michael  in  der  Mitte  12),  Ga- 

• 

9)  So  wird  Mich,  in  einer  Ausdeutung  des  Verses  in  Hiob  (25.  2) 
der  liebevolle  Regent  und  Gabriel  — Schrecken  genannt,  vgl. 
Mid.  Rabba  Num.  c.  12;  Jalkut  Schim.  §.  186. 

10)  Tract.  Joir.a  76  a.:  nmo  Ni”  ttLlpri  ib  PJ3N 

— — omra  D'aittb  ^ übny  bu:  irj&b  n»» 

11)  Jalkut  Chad.  §.  13:  nr»  löTpfcln  ttöbtt  nsniM 

ÖÖl'nünBN  böO^tob  öOi"I  (enirgonos),  vgl.  auch  das.  11:  Michael,  der 
grosse  Fürst  und  Versorger  Israels,  sagte  vor  Gott:  Herr  der  Welt, 
warm  wird  Israel  aus  dem  Exil  zurüekkehren  — — 

12)  Dass  die  Mitle  der  Ehrenplatz  sei,  wird  Tract.  Berach.  46b* 
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briel  zu  seiner  Rechten,  Rafael  zur  Linken,  v.  Tract.  Baba 
Mezia  37a;  Derech  Erez  c.  4;  Tossaphot  - Comm.  Sabb.  51. 
Michael  rettete  auch  Abraham  aus  der  Feueresse  Nimrod’s 
zu  Ur  in  Chaldäa.  Mid.  Cant.  Cant  c.  1,  12.  — Nach  einer 
andern  Quelle  ist  diese  Errettung  durch  Gabriel  und  nur  in 
Michaels  Begleitung  erfolgt 13). 

Endlich  als  Vertreter  des  Friedens  wird  Michael  sehr 
sinnig  als:  Hohepriester*)  gedacht.  „Rah  sagte:  Ein  Altar 
ist  im  Himmel  erbaut,  auf  welchem  Michael  der  grosse  Fürst 
opfert14)  und  zwar  wie  die  Tossaphot -Commentatoren  hinzu- 
fügen**) bi25  pr>m72tl35  „die  Seelen  der  Frommen“ 

die  zum  Himmel  emporsteigen ; — ähnlich  wie,  nach  der  per- 
sischen Sage,  Vohumano  den  in  den  Garonemäna  aufsteigen- 
den Seelen  entgegengeht  und  sie  an  seinem  Friedensthrone 
niedersitzen  lässt.  Uebrigens  wird  auch  schon  im  Avesta, 
Mithra  ein  Oberpriester  (Zarathustrotema)  genannt l5). 

Was  sich  noch  ferner  in  den  midraschischen  und  apokry- 
phischen16)  Schriften  von  Michael  findet,  ist  lediglich  eine  weitere 
Ausschmückung  seiner  Grundeigenschaften:  der  Güte,  Gnade 
und  des  Friedens  - — Eigenschaften,  die,  wie  wir  sahen,  nur 
mit  geringer  Variation  auch  Vohumano  zugeschrieben  werden! 

ausdrücklich  als  persische  Sitte  bezeichnet  — — „der  Würdigste  sitzt 
in  der  Mitte,  der  an  Würde  zunächsistehende  zur  Rechten  dieses“  u.  s.  w. 

13)  Vgl.  Tract.  Pessach.  118a;  Exodus  Rabb.  c.  18;  cf.  (lenes. 
R.  c.  44. 

*)  Michael  spricht  vor  Gott:  pbtp  T3  „ich  bin  dein 

Priester“  Jalk.  Ch.  §.  171. 

14)  Sebach.  62  a:  Chag.  12  b:  bTttfi  ‘liö  bN3‘>72!l  ^23  n37?3  3p  ‘“IttN 

■pb*  3^Pp72*l  3W. 

**)  Dieser  Zusatz  findet  sich  in  der  That  in  einigen  Talm. -Codices, 
vgl.  En-Jacob  z.  St. 

15)  Mithra  It.  89  heisst  es  : „Welchen  (Mithra)  zum  Priester  auf- 

stellte der  reine  Ahurainazda.  schnellopfernd  mit  hohen  Gliedern  (bere- 
zigäthrem).  — Es  opferte  der  schnellopfernde,  hochgliedrige  Priester“  — 

16)  In  dem  apocryphischen  Buch  Henoch  ist  oft  von  einem  „Engel 
des  Friedens“  die  Rede,  vgl.  C.  40,  8;  52,  5;  53,  4;  54,  4;  56,  2; 
60.  24  derselbe  ist  auch  gemeint  C.  43,  3;  46,  2;  52,  3.  4;  61,  23.; 
64,  2 u.  s.  w.  Nach  dem  von  Michael  Gesagten  dürfte  es  nicht  schwer 
sein,  in  diesem  Henochischen  „Engel  des  Friedens“  Michael  zu  er- 
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II. 

QraÖsho  und  bfcOTia  (Gabriel). 

§•  8. 

Die  Benennung  dieses  wichtigen  und  populären  eräni- 
schen  Genius  leitet  Spiegel1)  von  der  aus:  er u erweiterten 
Wurzel:  §rush  — hören,  ab;  so  dass  Qraöshö  soviel  bedeutet, 
als:  das  Hören,  übertragen:  der  Gehorsam.  Meiner  Meinung 
nach  hängt  der  Stamm  Qraöshö  oder  wie  er  bei  den  Spä- 
tem heisst  zusammen  mit  dem  Parsi:  TD-rit  *),  was 

Kraft,  Stärke  heisst.  Diese  Vermuthung  erheben  die  dem 
Qraöshö  beigelegten  Epitheta  zur  hohen  Wahrscheinlichkeit. 
So  erhält  Qraöshö  fast  zum  stehenden  Epitheton  das  Wort: 
darshidru  v.  Vend.  XVIIL,  33;  I9.IV,  50;  Farv.  It.  85  u.  s.  w. 
Dieses  Wort,  bestehend  aus  der  Zusammensetzung  von  darsh 
-f-  dru,  entspricht  dem  gleichnamigen  und  gleichbedeutenden 
Sanskrit : drsh  = vincere,  audacem  esse ; und  dru  = lignum 
— SÖQ V oder  §Qvg  und  stammverwandt  mit  drvaena  = 
ligneus  — . Darshidru  heisst  demnach  der  mit  starker,  sieg- 
reicher Waffe  Begabte;  Mächtige.  — Ganz  so  commentirt 
auch  Burnouf  (I$na  p.  44)  dies  Wort:  celui  qui  a une  epee 
audacieuse  ou  victorieuse.  Diesem  Epitheton  verwandt  sind 
auch  die  übrigen  Qraösho  zugeschriebenen  Eigenschaften,  wie: 
Wohlgewachsener  Vd.  XVIII,  79,  84.  100.  104  fg. ; XIX,  53; 
lc.  LVI,  10,  8;  siegreicher  Vd.  1.  c.  133.  Qraösho  wird  da- 
her auch  folgerichtig  als  „heldenmüthiger  kräftiger  Jüng- 
ling“  Iq  1.  c.  6.  2,  der  aus  allen  Schlachten  siegreich  hervor- 
geht, das.  5.  2—4,  der  Kraft  in  den  Armen  hat,  das.  13.  2. 
geschildert. 

kennen.  Die  Vermutliungen  Hofmann’s  und  selbst  Dillmanns  (s.  seine 
Henoch-Uebersetzung  S.  140)  befriedigen  nicht. 

1)  Vgl.  Einleit,  zum  3.  B.  seiner  Z.-A.-Uebersetzung  S.  XVI. 

2)  Auf  diesen  Stamm  dürfte  auch  meines  Erachtens  das  im  Buche 
Esther  5,  10;  6,  13  erwähnte  nomen  proprium  uiTT  zurückzufuhren 
sein.  Beufey  (Monatsnamen  S.  199)  und  Fürst  hebräisch  - chald.  Lexi- 
con  s.  v.  stellen  ^2 ‘TT  mit  dem  persischen  zairi  = grün  zusammen ! 
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Seine  dem  Ahuna  vairya  und  der  Ja9na  Haptaghäiti 
entlehnten  Waffen  I9.  1.  c.  9.  5 „schwingt  er  gegen  die  Schä- 
del der  Daevas‘*  Vd.  XIX,  5.  3 ; I9.  1.  c.  12.  4.  Seine  Haupt- 
gegner sind  Agromainyus  und  Aeshma  It.  11,  15.  Namentlich 
aber  ist  es  der  letztere  „yim  dathat  Ahuro  Mazdaö  ashava 
aeshmahe  khrvidraos  hamäe9tärem“  welchen  (graosho)  ge- 
schaffen hat,  Ahuramazda  „zum  Widersacher  des  Aeshma  des 
Lanzeverwundenden  “ gegen  den  graosho  kämpft,  und  zwar 
in  der  Zeit  von  IMitternacht  — wann  er  vom  Feuer  erweckt 
wird  Vd.  XVIII,  48  fg.  — , bis  zum  Sonnenaufgang.  In  dieser 
Zeit  bewacht  er  die  Welt  durch  seine  Schlaflosigkeit  3)  I9.  L VI, 
7,  3 fg.  Die  ferneren  Functionen  des  graosho  berühren  sich 
mit  denen  Mithra’s  *).  Gleich  diesem  ist  graosho  der  „Be- 
wahrer der  Verträge“  I9.  XI,  14.  20.  Also  auf  das  Bewahren 
der  Treue  und  auf  die  Ausübung  des  Rechts  sein  Augenmerk 
richtend,  ist  graosho  ebendarum  ein  geschworner  Feind  und 
Rächer  des  Lasters.  I9.  1.  c.  7,  2;  It.  11.  4.  5.  Doch  gegen- 
über den  Redlichen  ist  er  ein  „guter,  barmherziger  Genius.“ 
It.  1.  c.;  I9.  LVI,  7.  2;  und  bewährt  sich  auch  als  solcher, 
indem  er  gleich  Mithra  in  allen  Unglücksfällen  als  „Ver- 
mittler“ 4)  den  Guten  erscheint.  — Endlich  ist  graosho  gleich 
Mithra  einer  der  Todtenrichter  5). 

§•  9. 

Der  Michael  am  nächsten  stehende  Engelfürst  heisst: 
Gabriel  = Macht,  Stärke  Gottes,  oder:  die  höchste  Macht, 

3)  Seine  Thätigkeit  beschreibt  der  Sadder  Bund.  Text  bei  Spiegel 
Avesta  2.  Th.  S.  38,  Not.  4. 

■ ) Daher  auch  graosho  u.  Mithra  häufig  zusammen  erwähnt  sind 
Belege  bei  Spiegel,  3.  B.  XXVIII. 

4y  Hierin  dürfte  auch  der  Anknüpfungspunkt  liegen,  warum  graosho 
den  Spätem  als  ,, Götterbote“  galt.  Dies  verstösst  jedoch  nicht  gegen 
die  Stelle  im  Vd.,  welche  Spiegel  (2.  Th.  39)  dagegen  anführt,  aus 
welcher  hervorgeht,  dass  „Nairyö-Qagha“  das  Götterbotenamt  versieht, 
da  mit  einer  und  derselben  Function  oft  mehrere  Genien  betraut  sind: 
wir  erinnern  blos  an  die  drei  Todtenrichter.  In  der  That  wird  graosho 
auch  mit  Nairyo^agha  zusammen  erwähnt  Vsp.  VIII,  2;  I9.  LVI,  1.  8. 

5)  Vgl.  hierüber  Spiegel,  Einleitung  in  die  traditionellen  Schriften 
der  Parsen  2.  Theil  S.  138  fg. 
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Stärke.  Wir  vermuthen  in  die  blosse  Uebertragung 

des  parsisclien  Genius:  ^raosho  zu  erblicken , mit  dem  er 
auch  sachlich  viele  Berührungspunkte  bietet,  Gabriel  veran- 
schaulicht die  strafende  Gerechtigkeit  Gottes  und  ist,  ähnlich 
Craoshö,  blos  gegen  die  Sünder  furchtbar,  für  die  Guten  aber 
ein  milder  Engel1).  Weil  jedoch  die  strafende  Gewalt,  die 
Gabriel  vertritt,  auf  jüdisch -nationale  Verhältnisse  und  Be- 
ziehungen in  Anwendung  gebracht  wird,  so  ist  auch  unter 
der  Benennung:  höchste  Macht,  Stärke  nicht  wie  bei  Qraoshö 
eine  physische,  sondern  eine  mehr  geistige  Kraft  zu  verstehen. 

In  Gabriel  erblickt  also  die  jüdische  Angelologie  die 
strafende,  rächende,  zerstörende  und  urtheilsvollstreckende 
Macht  Gottes  und  weist  ihm  (Gabriel)  als  solchen  zur  „Linken" 
des  göttlichen  Lichtthrones  seine  Stellung  an.  Diese  Vor- 
stellung ist  auch  in  die  jüdische  Liturgie  übergegangen 2). 
Strafend  tritt  Gabriel  auf,  wenn  sich  feindliche  Elemente 
in  der  Mitte  Israels  oder  gegen  dasselbe  von  Aussen  her 
erheben. 


1)  böO1“)!^  “T  insui  iTTlljpi"!  „der  strengste  Engel  ist  Ga- 

briel“ heisst  es  Midrasch  Thren.  2,  1.  „Unsere  Weisen“,  sagt  R. 
Salomon  ben  Adereth  (lebte  von  1235 — 1310)  in  seinem  Commentar 
zum  Tract,  Bab.  Bathra  74  b,  „identificiren  die  göttliche  strafende  Ge- 
rechtigkeit mit  Gabriel.“  Gleichwohl  heisst  dieser  auch  “pWttN  „Ver- 
stopfet“, weil  er,  in  Folge  seiner  Strenge,  gleichsam  die  Vergehen  und 
Laster  verstopft  und  in  dieser  seiner  Eigenschaft  zu  den  barmherzigen 
Engeln  Dmrnrt  ■ONbw  gehört, 

2)  So  bekanntlich  im  Nachtgebet:  „Zu  meiner  Rechten  Michael, 

zu  meiner  Linken  Gabriel“  und  im  Gebete  des  Versöhnungstages: 
— bböfc  bfittttott  bN^nu  bbrw  yW3  bß^fc.  — Die  Araber , die  den 
strafenden  Engel  Gabriel  zum  Feinde  des  jüdischen  Volkes  stempeln 
wollen  , in  ihm  dahingegen  ihren  National-  und  den  Offenbarungsengel 
Mohammeds  ansehen,  lassen  Gabriel  zur  Rechten  und  Michael  zur  Lin- 
ken des  Gottesthrones  stehen.  Charakteristisch  hierfür  sind  die  Worte 
Beidawis  zu  Sura  II,  91:  sXc.  tjfi  J.:>0 

CJc  J*AkA/0j  Lk'i  J.l*j  siji  t/«3  jlfti 

* (?)  öjlAc  L^^aJj 
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„Als  Salomo  die  Tochter  Pharaos  heirathete,  stieg  Ga- 
briel herab  und  stach  ein  Rohr  ins  Meer,  worauf  sich  eine 
Sandbank  (■püisj  — gvqtiiq)  erhoben  hatte,  auf  welcher  später 
eine  grosse  Stadt  in  Rom  (?)  erbaut  wurde.“  Sabb.  5Gb; 
Synh.  21b.  Das  will  sagen:  wegen  des  Vergehens  Salomo’s 
legte  Gabriel,  die  strafende  Macht  Gottes,  den  Grund  zu  einer 
Stadt,  welche  für  Jerusalem  gefährlich  werden  sollte3).  „Ga- 
briel schlug  nieder  die  Synhedrial-Mitglieder,  weil  sie  sich 
durch  die  Furcht  gegen  den  König  Jannäus  bestimmen  Hessen, 
einen  Mörder  zu  verurt heilen.“  Synh.  1.  c. 

Als  Rächer  bewährte  sich  Gabriel  an  Potiphar,  den  er 
seiner  Manneskraft  beraubte,  weil  er  Joseph  der  Päderastie 
wegen  kaufte.  Sota  13b ; „Gabriel  rächte  den  Knaben  Moses 
an  der  Dienerin,  die  sich  weigerte  der  aegyptischen  Prin- 
zessin zu  gehorchen,  als  ihr  befohlen  ward,  Moses  aus  dem 
Wasser  zu  ziehen.“  Sota  12b;  Midrasch  Rabba  118  b.  Als 
Zerstörer  und  Urtheilsvollstrecker  war  Gabriel  bei  der  Zer- 
störung Sodoms  thätig4).  „Gott  sprach  zu  Gabriel:  gehe 
und  zeichne  auf  die  Stirne  der  Frommen  ein  Tau  mit  Tinte 
(Ezech.  9.  4),  damit  über  sie  die  Engel  des  Verderbens 
(r ibnfi  -ONbtt)  keine  Macht  haben  sollen  — und  auf  die  Stirne 

der  Ruchlosen  ein  Tau  mit  Blut.“ Sabb.  55a.  „Gott 

hiess  Gabriel  Kohlen  nehmen  (Ezech.  10,  2.  7)  und  sie  auf 
Israel  schleudern.  Gabriel  theilte  den  Befehl  dem  Cherub 
mit  und  verlangte  von  ihm  zwei  Kohlen.  Sechs  Jahre  hielt 
sie  Gabriel  zurück,  eine  Besserung  Israels  erwartend.  Als 
i diese  nicht  erfolgte,  wollte  Gabriel  zur  Strafe  schreiten.“  — 
Mid.  Rabb.  155a. 

Gleich  Qraosho  ist  auch  Gabriel  thätig  in  der  Schlacht. 
„Gott  sprach  zu  Gabriel : ist  Dein  Schwerdt  *)  (bäia)  gewetzt  ? 

3 Vgl.  über  die  richtige  Erklärung  dieses  haggadischen  Ausspruchs 
Frankels  Monatschrift  9.  ß.  8.  436  vgl.  auch  Rapoport,  Erech 
!i  Mil I in  S.  45  fg. 

4)  Bab.  Mezia  86  b;  Genes.  Rabb.  c.  50;  Pirke  de  R.  El.  c.  25; 

I Targum  Jonathan  zu  Gen.  18.  Hiermit  kann  auch  verglichen  werden 
!i  Justin:  Dialogus  cum  Tryphone  5b. 

*)  Der  waffengerüstete  Gabriel  erinnert  lebhaft  an  Qraosho  dar- 
skidru  — den  lanzen begabten  (^raosho. 
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Gabriel:  Ja,  Herr  der  Welt!  seit  den  sechs  Schöpfungstagen 
her  (seit  dem  I)u  mir  das  Kriegsschwerdt  anvertraut  hast).“ 
„Als  Schebna  mit  einem  Kriegsheer  zu  Sancherib  übergehen 
wollte,  schloss  Gabriel  das  Thor  hinter  ihm,  so  dass  der  Ver- 
räther  Schebna  allein  bei  Sancherib  ankam,  von  dem  er  als 
Lügner  getödtet  wurde.“  Synh.  26  a. 

So  wie  ferner  Qraosho  in  Gemeinschaft  mit  Mithra,  so 
versieht  auch  Gabriel  mit  Mittron  das  Todtenrichteramt. 
„Zwei  Engel  sind  gesetzt  über  die  Todten.  Einer  für  die 
ausserhalb  Palästinas  Wohnenden,  der  Sammael  — der  andere 
für  die  in  Palästina  Wohnenden,  der  Gabriel  heisst.  Beide 
stehen  unter  Mittron’s5)  Aufsicht.  Dieser  ertheilt  seinen  Be- 
fehl an  Gabriel,  dieser  an  Sammael  und  dieser  wieder  an  die 
Todesboten.  Letztere  überliefern  die  abgeschiedenen  Seelen 
an  ihre  Absender.“  Jalkut  Rubeni  § 13  u.  Jalk.  Chad.  §.  44. 
Bei  dem  Tode  Moses  war  jedoch  Gabriel  selbst  zugegen, 
vgl.  Midr.  Eabb.  Deuter,  c.  11.  So  wie  ferner  von  Qraoshö 
gerühmt  wird:  „er  besitze  vollkommenes  Wissen,“  Qrosh 

It.  8.  4,  so  heisst  es  auch  von  Gabriel,  „er  verstehe,  zum 
Unterschiede  von  den  übrigen  Engeln,  alle  Sprachen;“  vgl. 
Sota  33  a;  36  b,  Jalk.  R.  Absch.  Mikez. 

So  wie  endlich  Qraosho  mit  dem  Feuer  in  Verbindung 
gebracht  wird,  so  denkt  sich  auch  die  jüdische  Angelologie 
das  Wesen  Gabriels  aus  Feuer  bestehen.  Wir  können  nicht 
umhin,  die  hierauf  bezügliche  Talmudstelle  in  extenso  mitzu- 
theilen,  weil  wir  derselben,  nur  in  geringen  Abweichungen 
differirenden  Ansicht  auch  in  den  persischen  Texten  begegnen. 
Diese  Talmudstelle  lautet:  „Die  Rabbiner  lehren:  Es  giebt 

sechs  Feuerarten:  ein  Feuer,  welches  isst  und  nicht  trinkt; 
ein  zweites,  das  trinkt  und  nicht  isst;  ein  drittes,  das  isst 
und  trinkt;  ein  viertes,  das  Nasses  und  Trockenes  verzehrt; 
ein  fünftes,  das  Feuer  vertreibt;  und  endlich  ein  Feuer,  das 
Feuer  verzehrt.  Zur  ersten  Gattung  gehört  das  gewöhnliche 
Feuer;  zur  zweiten  das  Feuer  (Hitze)  der  Krankheiten;  zur 


5)  Auch  unter  den  drei  von  der  persischen  Mythologie  gelehrten 
I odtenrichtern  ist  Mithra  der  mächtigste  und  furchtbarste,  vgl.  Spie- 
gel, B.  3.  S.  86 , N.  2. 
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dritten  das  Feuer  wie  das  des  Eliahu,  denn  so  heisst  es  (1.  B. 
der  K.  18,  38:  „Das  Wasser  im  Graben  leckte  er  auf“);  zur 
vierten  das  Feuer  der  göttlichen  Majestät,  denn  so  lehrte  Mar: 
„Er  (Gott)  streckte  seine  Hand  zwischen  sie  (zwischen  die 
Engel)  und  verbrannte  sie“  (Synhed.  38  b);  zur  fünften  Art 
gehört  das  Feuer  des  Engels  Gabriel  und  endlich  das  Opfer- 
feuer 6)  “ 

Ebenso  unterscheidet  das  1.  C.  des  Bundehesh  folgende 
sechs  Arten  von  Feuer7):  1.  BerezicavÖ  = das  Feuer  von 

Ahura  und  den  Königen,  worunter  wohl  der  göttliche  Glanz, 
den  die  göttliche  und  zuweilen  königliche  Majestät  verbreitet, 
zu  verstehen  ist  (v.  Ic  1,  42);  2.  Vohufryaiim- Feuer,  das  in 
den  Menschen  und  Thieren  wohnt;  3.  Urväzista-Feuer  in  den 
Bäumen;  4.  Vazista-Feuer  in  den  Wolken,  worunter  vielleicht 
das  Opferfeuer,  dessen  Bauch  gegen  die  Wolken  emporsteigt, 
zu  verstehen  ist;  5.  Qpenista  — das  Feuer  zum  gewöhn- 
lichen Gebrauch;  und  endlich  6.  das  Feuer  Vähräm  aus  drei- 
zehn Feuerarten  zusammengesetzt.  (Vend.  XIX,  135.) 

III. 

Qareno  und  (Uriel). 

§•  10. 

Qareno,  von  dem  der  XXXV.  im  Khorda-Avesta  vorkom- 
mende Zamyäd-Jast  handelt,  bedeutet:  Licht,  Glanz,  und 

6)  nniw  12511  Fimiö  i-i^ni  nbsia  1231  p miüN  123123  ps1-)  isn 

raa  12311  pnb  rtoia  12311,  r»mi23i  nbr>us  12311,  nb:DiN 

rtnie  n^ai  nbisia  izsn  1231  . — i23tf  nbsiN  i23N  12311,  i23n  inrm 
tPEm  imbin  nmi23i  nbsix ; *pbirn  nbsiN  n^ai  nmiö , ppn 

125 n nmi  iün  1231;  ‘pmis  pnb  nbsia,  nsrrb  nb^nn  *11258 

iaos:«  üii23iln  *i?2  i238  nbsi«  1238  12511  ^8*0331 

.10^1251  arrhis 

7)  Hiermit  übereinstimmend  rechnet  auch  Ja^na  XVII,  63  fg.  (nach 
der  H.-Uebers.  daselbst)  folgende  sechs  Feuerarten  auf:  1.  atas  i burnd 
sut;  2.  atas  i spir  frvhtar  zki  dr  tun  i ansutaan;  3.  atas  friaan  zivesn 
zki  dr  hurvar;  4.  atas  vazist  zki  sidaan  ^pncrus  mhitunit;  5.  atas  i 
afzunik  zki  dr  garutmann  pis  anauma;  vgl.  hierüber  ausführlich  die 
gründliche  Untersuchung  bei  Windischmann , Zoroastrische  Studien 
S.  85  fg. 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3. 
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entspricht  dem  neupers.  Im  Zend  bezeichnet  jedoch 

dieses  Wort  jenes  hehre,  verklärte  Licht,  das  der  göttlichen 
Lichtnatur  einwohnt,  was  wir  mit  der  Benennung:  Gottes- 
majestät wiedergeben  können.  Qareno,  gewöhnlich  in  der 
Zusammenstellung  mit  kavaem,  also  königliche  Majestät,  wird 
im  Avesta  oft  angerufen  und  ist  ein  Beiname  Ahuras  v.  I§. 
I,  42;  Siroza  I,  9.  25;  It.  1,  33.  Zuweilen  kommt  auch  vor 
as-qarenäo  = „der  Majestätischste“.  It.  Orm.  2.  3.  15.  21  fg. 
Unter  dieser  Benennung  werden  auch  Mithra,  Vd.  XIX,  52; 
Manthra-gpen.ta  1.  c.  54;  I§.  II,  50;  und  Tistrya,  I§.  I,  35; 
It.  8,  2 fg.  — wie  überhaupt  die  Jazatas,  It,  19,  22  angeru- 
fen. Aber  auch  die  irdischen  Könige,  so  lange  sie  nicht  den 
Pfad  des  Rechts  und  der  Gerechtigkeit  verlassen x),  haben 
Theil  an  dieser  „königlichen“,  oder  wie  es  auch  anderwärts 1  2) 
heisst,  der  arischen  Majestät.  — Diese  Ansicht  kehrt  auch 
bei  den  Neupersern  wieder.  Mohammed  Hussain  ^ä!3> 

spricht  sich  hierüber  bei  Gelegenheit  der  Erklärung 
des  dem  altpersischen  qareno  genau  entsprechenden  neupers. 
Wortes:  »p* La„£==>  ==  lumen  regum,  folgendermassen  aus: 
jy'i  'WÄ.1^>  ß xS  J1ä!S  fcAJI  yi 

Jolc  (joL>  *js\d  jyi  L§ä*ä,o 

lXä^j.5  \ß\j  öäß  jjli  siehe  Vullers,  persisches  Lex.  s.  v. 

Uriel  = Licht,  Glanz  Gottes,  ist,  unserer  Meinung  nach 
auch  nichts  anderes,  als  jener  hehre  Lichtglanz,  der  aus  der 
Natur  des  göttlichen  Wesens  hervor-  und  ausstrahlt.  So  wird 
denn  auch  analog  dem  parsischen  Qareno  in  den  frühesten 
haggadischen  Aussprüchen,  um  von  den  spätem  mystisch- 
kabbalistischen Schriften  ganz  zu  schweigen,  öfters  der 
„der  Majestät  Gottes“  Erwähnung  gethan.  — • Uriel  ist  dem- 
nach ähnlich  Qareno  nichts  weiter  als  ein  abstracter  Begriff. 
Aus  diesem  Umstande  erklärt  sich’s  auch,  warum  über  die 

1)  So  hatte  Jima  seine  anfänglich  gehabte  königliche  Majestät 
(Vd.  XIX,  132;  I9.  IX,  114)  verloren,  nachdem  er  sich  der  Lüge  er- 
gab It.  19,  35  fg. 

2)  cf.  It.  18,  1;  19,  56. 
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eigentliche  Wesensbestimmung  Uriel’s  in  den  frühem  Hag- 
gadah’s  — denn  nur  diese  können  wir  mit  den  parsischen 
Quellen  confrontircn  — so  gut  als  nichts  gesagt  wird. 

Letzteres  gilt  auch  im  Wesentlichen  von  dem  vierten 
Erzengel : 

Rafael. 

§•  ii. 

Er  wird,  wo  seiner  gedacht  wird  — Tract.  Joma  23a; 
Derech-Erez  c.  4 — als  Engel  der  Heilung  geschildert,  und 
veranschaulicht  solcher  Gestalt  die  auf  die  Erde  sich  er- 
streckende göttliche  Providenz.  Mehr  schon  tritt  Rafael  im 
Buche  Tobias  hervor.  Er  heisst  den  jungen  Tobias  Herz, 
Galle  und  Leber  des  Fisches  bewahren  (C.  VI,  5),  denn  (v.  7) 
?;  xaQÖia  xai  to  i]naq  hdv  t tva  oyXy  dcu^ioviov  i)  nvsvfva 
TTOWtQov  Tccvra  dst  (edei)  xanvloai,  kvw Tiiov  dvß'QcoTZOv,  i)  yv- 
varxog  xai  fir/xerc  o%b]{hj  — — Von  dieser  seiner  Heilung 
bewirkenden  und  Krankheit  bannenden  Thätigkeit  heisst  auch 
Rafael  sehr  passend:  d.  h.  der  Engel,  der  „zurück“ 

ruft,  das  heisst,  verschwinden  lässt  die  Krankheit.  Unter  dieser 
Benennung  kommt  Rafael  nur  in  einer  einzigen  Talmudstelle 
im  Tract.  Berachoth  51a  vor,  deren  nähere  Erläuterung  wir 
auf  weiter  unten  versparen  müssen.  Der  hier  erwähnte  Engel 
Suriel,  der  dem  R.  Ismael  b.  Elischa  einige  sanitätische  Ver- 
haltungs-  und  Vorsichtsmassregeln  empfiehlt,  kehrt  noch  einmal 
im  Buche  Henoch  wieder;  „da  erblickten  mich  Michael,  Ga- 
briel, Surjän  und  Urjän“*).  Die  hier  aufgezählten  vier  Engel 
sind  aber  offenbar  die  Erzengel  und  Surjän  oder  Suriel  muss 
also  Rafael  entsprechen.  — Und  in  der  That  wird  nicht  blos 
im  griechischen  Bruchstück**)  zur  Stelle,  sondern  auch  im  äthio- 
pischen Texte  (c.  10)  an  Stelle  SurieFs,  Rufael  ( — soll  wohl 
lauten:  Rafael — ) genannt.  Die  Identität  Suriel’s  mit  Rafael 


*)  Vgl.  C.  9,  1.  Die  Namen:  Surjän  und  Urjän  sind  blos  eine 
andere  Aussprache  für  Surjal  und  Urjal,  welche  wiederum  mit  Suriel 
und  Uriel  identisch  sind  vgl.  Dillmann,  Henochiibersetzung  S.  97. 

**)  xai  äxovoame s oi  reooages  fieydloi  doyayysbi  Mt%artX  xai  Ovqiv,X 
xai  PAfPAHA  xai  Paßgirjh  — x.  r.  a. 
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in  der  gedachten  Talmudstelle  dürfte  demnach  keinem  Zweifel 
mehr  unterliegen. 

IV. 

Mithra  und  ‘p'-iüü'itt  = Mittron. 

§•  12. 

Es  ist  zwar  ein  nebensächliches,  aber  immerhin  wohl  zu 
beachtendes  Moment,  zu  sehen,  welche  phantastisch  - reiche 
Sagenausgestaltung  sich  in  späterer  Zeit  in  der  Charakteri- 
sirung  dieser  beiden  Genien  bildete!  Den  parsischen  Mithra 
nahmen  die  occidentalisehen  x),  den  jüdischen  Mittron  die  kab- 
balistischen Schriftsteller  in  Beschlag. 

Wir  halten  uns  jedoch  in  unserer  Parallelisirung , treu 
unserer  Aufgabe,  an  die  primären  Quellen  des  Zend  und  der 
Midraschim. 

Was  zunächst  die  Etymologie  Mithra’s  betrifft,  so  lassen 
uns  über  dieselbe  die  Urtexte  im  Unklaren.  Diese  lässt  sich 
jedoch  aus  einigen  schätzbaren  Andeutungen,  die  uns  Plu- 
tarch1  2)  giebt,  mit  hoher  Wahrscheinlichkeit  feststellen.  Bei 
Gelegenheit  seiner  Auseinandersetzung  des  zarathustrischen 
Religionssystems  äussert  er  sich  folgendermassen : „Zoroaster 
habe  den  einen  der  Götter  Oromazes,  den  andern  Areimanios 
genannt;  ersterer  gleiche  unter  allen  sinnlichen  Dingen  am 
meisten  dem  Licht,  der  andere  der  Finsterniss  und  Unwissen- 
heit. Der  Mittlere  zwischen  beiden  sei  Mithra,  daher  auch 
die  Perser  Mithra  den  Mittler  nennen. “ Die  Richtigkeit 
dieser  Notiz  verbürgt  auch  das  1.  Cap.  des  Bundehesch : 
„Ormuzd  wohnt“  heisst  es  hier,  „im  anfangslosen  Licht  und 
in  der  Allwissenheit.  Zwischen  Beiden  ist  ein  leerer  Raum  *), 


1)  Namentlich  ist  dies  der  Fall  von  Strabo  ab  und  weiter,  vgl.  die 
treffliche  Abhandlung  Windischmann’s:  „Mithra,  ein  Beitrag  zur  Mythen- 
geschichte des  Orients“. 

2)  De  Is.  et  Os.  C.  46 : „Ovros  ovv  txaXei  rov  /uiv  ’figofiatflv, 

rov  8 Aoeifiaviov  v.ai  nposanecpaivEro  rov  /usv  ioixevai  <pcorl  /.lahora, 
T(bv  nio&grcov , rov  8 efinaXtv  oxorcp  uni  ayvoia  . /ue'oor  8 ’ aficpolv  rov 
Mid'ggv  elvai . 8io  v.ai  Mi&pgv  IUqocu  rov  ME2ITHN  ovofiä^ovoi.11 

*)  Derselben  Vorstellung  begegnen  wir  auch  in  folgender  Midrasch- 
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den  man  Vai  nennt,  wo  das  „Vermischen“* * 3)  stattfindet“. 
Unter  Vai  ist  aber,  wie  Spiegel  richtig  erwiesen  hat,  vayu 
uparökairya  „die  in  den  Höhen  wirkende  Luft“  zu  verstehen. 
Dieser  ist  aber  nach  Ram  Jasht  (1)  mit  Mithra’ s stetem  Ge- 
nossen, mit  Räma-Qä§tra  identisch,  „indem  das  Licht  zum 
nächsten  Substrat  die  Luft  hat“.  Mithra  ist  demnach  der 
Vermittler  zwischen  dem  anfangslosen  Licht  und  der  an- 
fangslosen Finsterniss.  — Und  wenn  es  im  Avesta  heisst, 
Mithra  sei  ein  unerbittlicher  Gegner  der  Mithratrüger  — 
Mithradruyas  — das  heisst  derjenigen,  welche  die  Verträge 
nicht  halten  cf.  Mithr.  It.  18.  20;  Bahr.  It,  17,  47;  so  besagt 
dies  olfenbar  nichts  anderes,  als  dass  Mithra  als  Mittler  im 
menschlichen  Leben  gilt,  der  allen  Verkehr  wahrt  und  ver- 
mittelt. Daher  wird  Mithra  auch  (das.  §.80)  als  „des  Ver- 
kehrs Herr,  der  Erhalter  der  Nichttrüger“  angerufen. 

Aus  dieser  letztgenannten  Eigenschaft  Mithra’s  ist  cs 
nun  erklärlich,  wie  Mithra  ganz  im  Gegensatz  zu  den  übrigen 
zoroastrischen  Genien  — mit  der  etwaigen  Ausnahme  Qraosho’s, 
mit  welchem,  wie  wir  oben  sahen,  Mithra  überhaupt  viele 
Berührungspunkte  darbietet  — eine  furchtbare , rächende 
Gottheit  ist,  die  ebensogut  verheerend  wie  segenspendend  wir- 
ken kann.  It.  1.  c.  108.  110.  „Von  gottlosen  Gegenden  nimmt 
Mithra  weg  den  Glanz“  It.  10,  27 , wie  er  sich  andererseits 
von  den  Guten  um  Schutz  und  Gaben  anflehen  lässt,  das. 
§.  93 — 97.  Mithra  wird  daher  auch  als  König,  Beschützer 
und  B eau fsichtiger  der  Welt,  welche  er  uneingeschlä- 
fert  (anavaguhabdemnö)  beschirmt,  gedacht  und  im  Hinblicke 
auf  seine  weltbeschützende  Thätigkeit  öfter  als  „Herr  der 


stelle : „Wie  viel  Zwischenraum  ist  zwischen  dem  Paradies  und  der 
Hölle?  R.  Jochanan  sagte;  eine  Wand;  R.  Acha  meinte:  eine  Spanne; 

die  übrigen  Lehrer  sind  der  Ansicht,  dass  sie  so  nahe  stünden,  dass 
man  von  dem  Paradies  in  die  Hölle  und  von  dieser  in  jenes  sehen 
kann“.  Aehnliches  findet  sich  auch  im  Koran,  vgl.  Geiger:  „Was  hat 
Mohammed  aus  dem  Judenthum  aufgenommen?“  S.  70 fg. 

3)  Dieses  Wort  übersetzen  die  Huzväreschtexte  mit:  gumizesn 
(parsi:  gumezasn) , welches  stammverwandt  ist  mit  dem  Farg.  XIX,  35 
vorkommenden : mi^väne  — dieses  hängt  wiederum  zusammen  mit : 
mith,  maethana,  dessen  Derivat  Mithra  ist  vgl.  Wind.,  1.  c.  S.  56, 
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Länder“  angerufen  vgl.  I§.  I,  35 ; II,  49 ; VI,  36.  Daher  sein 
unzertrennlicher  Beiname:  vourugaoyavitis 4)  „weite  Triften 
Besitzender“  Vd.  XIX,  52;  Vsp.  I,  24;  II,  26;  I9.  XXII,  25 
und  in  dem  ihm  geweihten  Mihr  It.  an  unzähligen  Stellen. 

Hieran  knüpft  sich  dann  von  selbst  die  in  Mithra  sich 
darstellende  Personification  der  göttlichen  Allgegenwart  und 
Allwissenheit.  Weshalb  M.  die  Prädicate  erhält,  wie:  allwis- 
send, unbeirrt,  durchdringend  und  zur  Symbolisirung  von 
allen  diesen  „mit  tausend  Augen  und  zehntausend  Ohren  ver- 
sehen“5) Mihr  It.  2.  7 u.  s.  w. 

In  ethischer  Beziehung  ist  Mithra,  wie  dies  schon  aus 
dem  bisher  Gesagten  erhellt,  eine  sehr  hochstehende  eränische 
Gottheit.  Mithra  als  „der  Vorzüglichste  der  Jazatas“  wird 
oft  mit  dem  solennen  Beisatz:  aokhtönäman  yazata,  „der  den 
Namen  Jazata  (Verehrungs-,  Opferungswürdig)  führt“,  ange- 
rufen 6).  Und  nicht  selten  in  Gemeinschaft  mit  Ahura 7). 
Gleich  zu  Anfang  des  Mihr  It.  sagt  Ahura:  „als  ich  Mithra 
geschaffen,  den  weite  Fluren  besitzenden,  da  habe  ich  ihn 
geschaffen  so  gross  anzubeten  wie  mich  selbst“.  Ja  nach  It. 
10,  123  bringt  er  Mithra  sogar  selbst  Opfer. 

Endlich  bildete  Mithra,  wie  erwähnt,  in  Gemeinschaft  mit 
Qraosho  und  Rashnu  das  Todtenrichter-Collegium.  Wiewohl 
die  Urtexte  hievon  keine  Erwähnung  thun,  selbst  da  nicht,  wo 
es  am  Platze  gewesen  wäre  — wie  in  Vd.  XIX,  89  fg. ; It.  22, 
7 fg.  — so  ist  in  der  Liturgie  bereits  darauf  Bezug  genom- 
men vgl.  Spiegel,  Einleit,  zum  3.  B.  des  Avest.  S.  XXVIII. 


4)  Entspricht  dem  Skt.  urugavyüti  =s  weite  Fluren  habend  vgl. 
Böhtlingk  und  Roth.  s.  v. 

5)  Die  spätem  Glossen  verstehen  unter  der  Menge  Ohren  und 
Augen:  die  in  Mithra’s  Dienst  stehenden  Genien,  deren  sich  Mithra, 
der  Todesrichter,  als  Todesboten  bedient  vgl.  Spiegel  Huzväresch- 
Gramm.  p.  87..  Wie  wir  oben  p.  32  bereits  sahen , lässt  auch  die  jü- 
dische Angelologie  nicht  die  drei  Todtenmächte  in  eigener  Person, 
sondern  deren  Boten  nach  den  Seelen  der  Menschen  ausgehen. 

6)  Vgl.  Burnöuf  Coinm.  p.  214  u.  Note  zu  p.  LXVI. 

7)  Vgl.  Ic.  I,  34;  II,  44;  III,  49;  Qars.  ny.  2;  Mihr  ny.  2;  Mihr 
It.  28,  113.  — In  den  drei  letzten  Stellen  steht  sogar  Mithra  vor  Ahura. 
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§•  13. 

Wenden  wir  uns  nun  an  die  talmudisch  - midraschischen 
Schriften,  die  uns  das  Wesen  ‘p'itatM  — Mittron’s x)  er- 
schliessen  , so  werden  wir  zwischen  dem  parsischen  Mithra 
und  dem  jüdischen  Mittron,  natürlich  mutatis  mutandis,  nicht 
nur  eine  lautliche , sondern  auch  sachliche  Uebereinstimmung 
linden.  Um  so  weniger  ist  es  abzusehen,  wie  man  sich  bis 
jetzt  von  den  unglücklichen  Erklärungsversuchen  2),  die  gerade 
in  der  Etymologie  des  Namens  Mittron  gemacht  sind  — nicht 
hat  trennen  können,  während  doch  die  Zurückführung  des  in 
Rede  stehenden  Namens  auf  Mithra  selbst  bei  einer  sachlichen 
Uebereinstimmung  parsisch-talmudischer  Berichte  über  Mithra- 
Mittron  so  nahe  liegt.  — Und  Talmud  und  Midrasch  3)  selbst 
machen  kein  Hehl  daraus,  dass  „die  Namen  der  Engel  aus 
dem  babylonischen  Exil  stammen. u — Noch  weniger  lässt 


1)  Die  ursprüngliche  und  offenbar  richtigere  Leseart  ist  nicht, 

wie  bisher  angenommen  wurde,  *ph1üt2tt,  sondern  oder 

vgl.  Chag.  15a:  *pL2u2',72b  Jonath.  Targum  zu  Genes.  5,  24: 

1TP72U5  — Die  primitive  Aussprache  und  Schreibweise 

dürfte  jedoch  gewesen  sein , ganz  adaequat  dem  pars.  Mithra  = 
(n)'Hl 3tp7a.  In  Wahrheit  hat  sich  auch  dieser  Name  noch  in  den  Mi- 
draschim erhalten,  wie  dies  die  von  R.  Nathan  in  seinem  Aruch  s.  v. 
citirten  Stellen  zur  Genüge  erweisen.  ypE2t27ä  gebrauchte  man  für 
(N^tata^a,  weil  nur  jenes  Wort  den  Zalilenwerth  des  Gottesnamens 
■'“ID  d.  i.  ==  314  enthält,  welchen  man  herausdeuten  wollte! 

2)  So  halten  Franck  („Kabbala“,  deutsch  von  Jellinek,  S.  43),  Grätz 
(„Gnosticismus“  S.  44,  vgl.  auch  das  Jahrbuch:  Kerem  Chemed  4.  Th. 
S.  197)  Mittron  für  eine  Contraction  des  Compositum : uexa  und  frgovos. 
Nach  Luzzato  ist  Mittron  = /uexa  S'qovios]  nach  Hirschfeld  (Frankel’s 
Zeitschrift  1846,  S.  353)  fiexd  und  xvQawos  = Mitherrscherr.  Also 
Avaren  die  babylonischen  Gesetzeslehrer  Schöpfer  neuer,  in  ge- 
nannter Zusammenstellung  selbst  im  Griechischen  nicht  Arorhan- 
dener  Termen ! ! Andere  Aviederum  — und  unter  ihnen  auch  Frankel 
(1.  c.)  und  Sachs  (Beiträge  1.  Th.  S.  108)  — schliessen  sich  der  von 
Elia  Levita  gegebenen  und  von  Buxtorf  Aviederholten  Ansicht  an  , dass 
Mittron  aus  dem  lat.  metator  = Abgrenzer  herzuleiten  sei.  Anderer 
Definitionen  Avollen  Avir  gar  nicht  gedenken. 

3)  Vgl.  jerus.  Talrn.  Tract.  Roscli  Hasch.  1,  §.  4,  und  Midrasch 
Gen.  Rabba  C.  48:  biS»  Dn722  *lb*  CPDKbön  mtttö. 
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sich  die  sachliche  Uebereinstimmung  zwischen  Mithra  und 
Mittron  verkennen. 

In  einem  polemischen  Dialoge  zwischen  einem  Haeretiker 
und  einem,  in  Sachen  religiöser  Polemik  sehr  gewandten 
jüdischen  Gesetzeslehrer,  Namens  R.  Idith,  antwortet  letzterer 
auf*  die  an  ihn  gerichtete  Frage:  „Warum  es  heisse:  und  z*u 
Moses  sprach  Er  (Gott)  gehe  hinauf  zu  Gott  (2  M.  24,  1).  — 
da  es  doch  nach  dem  Sprachgebrauch  heissen  sollte:  gehe 
hinauf  zu  mir“  folgendermassen : Dieses  hatte  nicht  Gott 

selbst,  sondern  Mittron  gesprochen,  denn  Ettis  tött)  Mittrons 
Name  lautet  so  wie  der  seines  Herrn,  denn  so  heisst  es  (das. 
2b,  21)  „mein  Name  wohnt  in  ihm“4).  Darauf  der  Haeretiker: 
nun  so  solltet  ihr  ihn  anbeten?  R.  Idith:  es  heisst,  Du  sollst 
ihn  nicht  mit  mir  vertauschen.  Warum  aber  heisst  es,  ent- 
gegnete  jener,  er  werde  eure  Sünden  nicht  vergeben  ? „Wahr- 
lich, erwiderte  R.  Idith,  dies  könnte  er  auch  nicht:  NrflW'rt 
Nb  ^23  5)  Npsinsa  IVS  „wir  haben  die  Ueberzeugung, 

dass  wir  Mittron  nicht  einmal  als  vermittelnden  Boten 
annehmen  dürfen“  Synhedr.  38  b. 

In  diesem  fragmentarisch  uns  erhaltenen  Dialoge  ist  das 
Wesen  Mittron’s  in  lapidaren,  aber  dem  in  die  Mithra-Mythe 
Eingeweihten  current  genug  lesbaren  Zügen  gezeichnet.  Gleich 
Mithra  erscheint  hier  Mittron  als  mächtiger  Kriegsheld,  der 
beauftragt  ist,  das  jüdische  Volk  ins  gelobte  Land  zu  führen; 

4)  Der  Passus  des  Talmud:  Mittron’s  Name  sei  mit  dem  seines 
Herrn  gleichbedeutend , erinnert  lebhaft  an  das  oben  (p.  38)  bereits 
Mitgetheilte,  nach  welchem  Mithra  an  Erhabenheit  und  Macht  Ahura 
sehr  nahe  kommt.  Das  an  den  Bibelausdruck  angelehnte  Wort : 
hat  bekanntlich  auch  die  Nebenbedeutung  von  Ruhm,  cf.  5 M.  26, 19; 
Zephanj.  3,  19;  dann  Gottesgegenwart,  cf.  1 Kön.  8,  17.  20;  2 B.  der 
K.  23,  27  — und  endlich  Macht  Gottes  cf.  Fürst,  Lexicon  — lauter 
Eigenschaften,  die  — wie  erwähnt  — Mithra  zugeschrieben  und  vom  Tal- 
mud in  dem  Passus : „Mittron’s  Name , das  ist  sein  Ruhm , seine  All- 
gegenwart und  Macht,  gleicht  dem  Namen  seines  Herren“  zusammen- 
gedrängt auf  Mittron  angewandt  wird. 

* 7 y 

5)  Np31ViS  ist  das  pehlwi  pSl^lö  neup.  syr.  kUJOj.^ 

o - > : 

arabisch  — stammt  auch  vielleicht  das  griechische  n^ovveixos 

daher?! 
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gleich  Mithra  dem  an  den  Mithradruyas  unerbittlich  sich 
rächenden,  ist  Mittron  ein  unversöhnlicher  Rächer,  der  den 
Abfall  von  Gott  nicht  verzeiht;  gleich  Mithra  dem  „Vermitt- 
ler“,  gilt  auch  Mittron  als  „vermittelnder  Bote“,  gegen  welche 
Annahme  sich  jedoch  das  jüdisch-monotheistische  Gefühl  des 
Gesetzeslehrers  R.  Iditli  sträubt. 

Das  zweite  Mal  wo  im  Talmud  von  Mittron  gesprochen 
und  mit  dem  parsischen  Dualismus  in  Beziehung  gebracht 
wird,  lässt  ihn  der  Talmud  in  einer  Dignität  erscheinen,  welche 
die  Identität  Mittron's  mit  Mithra  über  alle  Zweifel  erhebt. 

„Acher  (d.  i.  Elischa  ben  Abujja)  schaute,  berichtet  der 
Talmud  — Chag.  15  a — , dass  dem  Mittron  die  Erlaubniss 
gegeben  ward,  das  Verdienst  Israels  aufzuzeichnen.  Acher 
fragte  sich,  wie  denn  das  möglich  sei:  JO  Jib^bb*!  NT»A 

■nspy  Nbi  t]TO  Nbi  nVinn  Nbi  rtr’iü1'  Nb  „gilt  es  doch  im  Ju- 
denthum, dass  im  Himmel  kein  Sitzen,  keine  Rücken-  und 
Nacken seite,  keine  Müdigkeit  stattfinde“  *).  — Hieraus  ergab 
sich  ihm  nun,  dass  er  zur  Annahme  von  nvnttH  „dem 

Doppelprinzip“  gelangte. 

Acher,  der  in  Mittron  den  parsischen  Mithra  wieder- 
erkannt haben  mochte,  über  dessen  hohe  Machtstellung  und 
vermittelnde  Aufgabe  er  durch  griechische  Bücher* 6)  unter- 
richtet war,  glaubte  irrigerweise,  das  Judenthum  mit  seinen 
Lehren  und  Tendenzen  gründe  sich  auf  den  Parsismus,  welcher 
das  Dualprincip  von  Ormuzd  - Ahriman  und  die  mitten  innen 


*)  Das  heisst:  es  existire  im  Himmel  kein  menschliches  Pathos. 

6)  Einen  genauen  Einblick  in  parsische  Anschauungen  und  Leh- 
ren konnte  sich  Acher  verschafft  haben  aus  den  zu  seiner  Zeit  schon 
vorhandengewesenen  griechischen  Darstellungen  über  das  zoroastrische 
Religionssystem.  So  hatten  schon  Theopomp  (378  — 305  v.  Chr.)  im 
8.  Buch  seiner  philippischen  Geschichte  über  die  Magier,  Duris  (340 — 
276)  im  7.  Buch  seiner  Geschichten  über  das  Mithrafest  geschrieben. 
Ausserdem  schrieben  noch  eine  Menge  anderer  griech.  Schriftsteller 
über  den  Parsismus,  vgl.  Windischm.,  Mithra  S.  56  fg.  In  der  Tliat 
berichtet  uns  auch  die  in  unserem  Texte  angezogene  Talmudstelle: 
Acher  habe  den  ganzen  Tag  griechische  Verse  recitirt  und  man  habe, 
noch  vor  seiner  Apostasie,  aus  seinem  Schosse  griechische  ketze» 
rische  Bücher  herausfallen  sehen. 
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sich  befindende  Mithragottheit , welcher  die  Statthalterschaft 
über  die  Welt  anvertraut  ist,  lehrt.  Aus  diesem  Grunde  er- 
klärte Ach  er  seinen  Bruch  mit  dem  Judenthum  7). 

Doch  kehren  wir  zu  Mittron  zurück.  Von  ihm  müssen 
wir  noch  zur  Ergänzung  unserer  Parallele  erwähnen,  dass 
Mittron,  ähnlich  Mithra,  „eine  weltbeschützende  Thätigkeit“ 
zugeschrieben  wird,  daher  er  auch  in  der  jüdischen  Angelo- 
logie als  übis‘1“!  Fürst,  Beaufsichtiger  der  Welt  gilt8). 

So  wie  Mithra  ist  auch  ferner  Mittron  Vertreter  und  Bewah- 
rer des  Gesetzes.  Als  solchen  lassen  ihn  die  Spätem  den 

Lehrer  des  Gesetzgebers  Mosis  sein.  In  den  frühem  Ag- 
gadahs  wird  jedoch  der  Engel  Sagsagel  — der  leuchtende, 
durchsichtige,  als  Mosis  Lehrer  bezeichnet.  Von  diesem  Sag- 
sagel wird  ausserdem  nur  noch  berichtet,  dass  er  in  Gemein- 
schaft mit  Michael  und  Gabriel  bei  dem  Sterben  seines  grossen 
Schülers  Mosis  anwesend  war9).  Meiner  Meinung  nach  ist 
Sagsagel  ein  bloses  epitheton  ornans  des  Mittron.  Wodurch 
es  sich  auch  erklärt,  dass  dieser  letztere,  wiewohl  er  das 
Haupt  der  Todtenrichter  ist,  in  der  obengenannten  Midrasch- 
stelle beim  Sterben  Mosis  nicht  erwähnt  wird  und  dies  aus 
dem  Grunde,  weil  er  mit  Sagsagel  identisch  ist. 

Endlich  ist  auch  Mittron,  wie  bereits  — oben  p.  32 ; 38  — 
erwähnt,  ähnlich  dem  Mithra,  das  Haupt  der  Todtenrichter. 

§•  14. 

Der  in  der  Reihe  der  Engelfürsten  auf  Mittron  folgende 
Engel  heisst 

7)  Richtig  fasste  auch  der  berühmte  R.  HaV  Gaon  (lebte  930—1000) 

diese  Talmudstelle  auf:  „Acher,  sagt  er?  hielt  es  mit  den  Magiern 

•plö'täÜNll , die  ein  Doppelprincip  Ormuzd-  Ahriman,  den  Quell  des 
Guten  und  Bösen,  die  Wohnung  des  Lichts  und  der  Finsterniss  leh- 
ren“ vgl.  En-Jacob  zur  Stelle  in  Chag.  15b. 

8)  Vgl.  Synli.  94  a:  „Es*  sprach  der  Engel  der  Welt“  wozuRaschi: 

‘lT'ä  ‘TI 072  übli*“  i7)^b)2  „unter  diesem  Engel  ist  der  Engel  zu 

verstehen,  dem  die  Welt  zur  Beaufsichtigung  anvertraut  ist“  vgl.  auch 
Chul.  66  a;  Jebam.  16  b und  die  Tossaphisten  zur  Stelle. 

9)  Vgl.  Midrasch  Rabba  zu  Ende  von  Deuteron. 
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VI 

Sandalfon  ■psb'isp. 

Auch  an  diesem  Worte  sind  zwei  unglückliche  etymolo- 
gische Definitionen x)  versucht  worden.  Unseres  Erachtens 
ist  ‘pöVttö  eine  Zusammensetzung  aus  zwei  Pehlwi-Substan- 
tiven.  Nämlich  aus:  ui*n2ö 2)  = b*n5ö’=  gar;  neupersisch 
Jo.av  was  Herr,  Besitzer,  Befehlshaber  bedeutet  — und  aus 
dem  pelilwi:  *jnnb;  pärsi  = "ijNE  — neup.  in  der 

Bedeutung  von  extensus,  dilatatus,  und  mit  dem  Suffix  j 
also:  latitudo.  — Das  ganze  Wort  ist  also  ein  appel- 
lativum und  heisst:  „der  Herr,  oder  Besitzer  der  Aus- 

dehnung, der  Höhe“.  — Und  nun  ist  auch  das  von  Sandalfon 
sachlich  Berichtete  verständlich  und  in  der  Etymologie  des 
Wortes  begründet.  Bezugnehmend  auf  den  Vers  (Ezech.  1, 15): 
„Ich  sah  die  Engelthiere  (rrpfi)  und  siehe  ein  Ofan  (Radengel) 
war  auf  der  Erde  neben  den  Chajoth“,  sagte  R.  Eliezer,  „das 
ist  ein  Engel,  der  auf  der  Erde  steht,  dessen  Haupt  aber  bis 
zu  den  Chajoth  reicht“.  In  der  Boraitha  wurde  gelehrt : „Dieser 
Engel  heisse  daher  Sandalfon.  fwk  mfcwa  ilätT/2  rnnAn. 
Er  überragt  die  ander nEngel  um  die  Länge  eines 
Weges  von  fünfhundert  Jahre“  v.  Chag.  13b. 

VII. 

Ardvi-güra  und  an  ■* ‘r  *n(a)  —X  A )Re  diya  o. 

§.  15. 

Die  Wichtigkeit  dieser  Parallele  veranlasst  uns  bei  der 
Etymologie  des  Wortes  Ardvi-güra1)  etwas  länger  zu  ver- 

1)  Nach  Brecher  (Transc.  S.  32)  besteht  das  Wort  aus:  Zcoo  = 
animal  und  Jahos  = lampas,  fulgur  — also  das  strahlende  Thier ! ! Eine 
andere  Erklärung  giebt  Popelauer  (siehe  Liter.  Bl.  des  Orients  1851  S.  618). 

2)  Dieses  Wort  kommt  schon  in  einer  der  ältesten  Handschriften, 
dem  Codex  Havn.  I,  vor.  — Die  ganze  Stelle'  daselbst  bildet  eine  Unter- 
schrift, welche  schon  Westergaard  wegen  ihrer  Wichtigkeit  für  die 
Textesgeschichte  erwähnt  und  die  von  Spiegel  in  seiner  Einleit,  in  die 
tradifion.  Schriften  der  Parsen  II  Th.  S.  8 in  extenso  mitgetheilt  ist. 

1)  Ardvi-güra  — mit  dem  gewöhnlichen  Prädicat  anähita  = un- 
befleckt, rein  — wird  in  den  Texten  häufig  erwähnt,  vgl.  für  nom. 
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weilen.  Ardvi  Genitiv:  Areduyäo  ist  nach  Spiegel  (Vsp.  1,  18 
N.  7)  verwandt  mit  dem  Ssk.  ridh,  dieses  wiederum  mit 
eredhwo,  und  bedeutet  hoch.  Ardvi  ist  sonach  eine  ältere 
Femininalform  eines  Adjectivs  ardva  für  das  spätere  eredhwa, 
welches  mit  seinen  Derivaten  häufig  in  den  Urtexten  vor- 
kommt * 2).  Windischmann  aber  stellt  Ardvi  mit  dem  griechi- 
schen ccQdoo  oder  ccq§£vm  — aufwallen,  zusammen  3). 

Da  nun  Ardvi-9Üra,  wie  aus  den  Urtexten  unzweideutig 
hervorgeht , Göttin  der  himmlischen  wie  irdischen  Ge- 
wässer ist,  so  Hessen  sich  meiner  Meinung  nach  die  vorste- 
hend erwähnten  zwei  Definitionen  dahin  zusammenfassen,  dass 
das  Wort  Ardvi  im  Hinblick  auf  Ardvi  -§üra’s  Thätigkeit, 
nach  welcher  sie  „das  Gewässer  von  dem  Himmel,  der 
Höhe  herabströmen  lässt“  4)  — füglich  den  Begriff  des  Ho- 
hen involvirt;  insofern  diese  Göttin  aber  das  Wasser  unten 
auf  Erden  beschützt,  und  „aus  den  Tiefen  emporquellen  und 
brausen  lässt“  auch  als  die  aufwallende,  respect.  das  Aufwallen 
bewirkende,  bezeichnet  werden  kann. 

Der  2.  Theil  des  in  Rede  stehenden  Namens,  nämlich 
§üra  ist  ein  sehr  häufig  wiederkehrendes  Epitheton  der  Ge- 
nien und  heisst  stark  5). 


ardvi-^üra  anähita  I<j.  LXIY,  16;  It.  5.  4,  7.  96;  It.  12,  24;  für  gen. 
areduyäo  äpo  anähitayäo  Vd.  sad.  96;  Vsp.  I,  18;  It.  5,  1;  für  acc. 
ardvim  ^üräm  anähitäm  Vsp.  2,  20;  1$.  64,  1;  It.  5,  1.  9.  62;  It.  13,4; 
für  voc.  ardvi  ^üra  anähite  It.  5,  9. 

2)  Iq.  LVI,  7,  5 erethwa  (wohl  verhärtet  aus  eredhwa)  Qnahisha 
„mit  erhobener  Waffe“;  It.  10,  120  mithro  vi9pe  mazdaya^nanäm 
eredhwäca  kerethwäca  „Mithra  ist  aller  Mazdaya^ner  Fördrer  und  Er- 
heber“. Von  den  Zusammensetzungen  sind  die  gewöhnlicheren:  a) 
eredhwobis  (Beiname  des  Baumes  Harvi^ptokhma)  vgl.  It.  12,  17 : ya 
hubis  eredhwobis  ya  vaoee  vi^pobis  näma  „welcher  (Baum)  Gutheil, 
Hochheil,  Allheil  heisst“;  b)  ered(h)wafshu  = hochgewachsen  (Spiegel: 
mit  grossen  Brüsten)  vgl.  It.  22,  9:  kainino  eredwafshuyäo ; c)  ere- 
dhwodrafsha  = mit  hohen  Fahnen;  vgl.  Vd.  1,22;  It.  1,  11;  It.  13,  136: 
bakhdim  eredhwodrafshäm  „Bakhdi  (Balkh)  mit  hohen  Fahnen“. 

3)  Vgl.  Windischm.  treffliche  Abhandlung  über:  Anähita.  Mün- 
chen 1846. 

4)  Vgl.  Abän-yt.  21,  90  u.  sonst  dazu  Sp.  Not.  1,  u.  I9.  LXIV,  14  fg. 

5)  Siehe  Glossar  der  Vend.-sad-Ausgabe  von  Prof.  Brockhaus  s.  v. 
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Hinsichtlich  der  Wesensbestimmung  Ardvl-güra’s  verwei- 
sen wir  auf  die  gründlichen  Studien  Windischmann’s  und  den 
ersten  Excurs  in  Benfey’s  Monatsnamen. 

Für  unsern  Zweck  ist  das  Beigebrachte  hinreichend,  und 
erwähnen  wir  nur  der  weiten  Verbreitung  dieser  (irani- 
schen 6)  Gottheit,  deren  Cultus  auch  in  Babylonien,  Damascus 
und  ganz  Klein- Asien  verbreitet  war. 

Eine  überraschende  Aehnlichkeit  herrscht  zwischen  Ardvi- 
£Üra  und  dem  unter  obiger  Aufschrift  angeführten  jüdischen 
Engel  des  Regens,  mit  Namen  Np1!,  — Schon  die  blose  Gegen- 
überstellung des  pars.  Ardvi  gen.  Areduyäo  und  des  jüdischen 
Rediyao,  mit  apocopirtem  N zeigt  dem  Auge  die  Namens- 
ähnlichkeit. 

So  wie  Ardvi  ist  auch  Rediyao  Genius  der  Gewässer  — 
speciell  des  Regens  — . So  wie  jener,  ist  auch  Rediyao  über 
die  himmlischen , wie  irdischen  Gewässer  gesetzt 7).  So  wie 
„Ardvi  kräftig  brausend  auf  Erden  dahinfliesst“  Abän-yt.  21, 
96.  102:  „durchbraust  auch  Rediyao’s  Stimme  unaufhör- 
lich die  Welt“  Joma  21b.  „Mir  wurde,  sagte  Rabba,  heisst 
es  Tract.  Taan.  25  b,  Rediyao  sichtbar.  Er  gleicht  einem 
Kalbe.  Sein  Standpunkt  ist  zwischen  den  obern  und  untern 
Tehomoth  (Wasserfluthen) ; zu  den  obern  spricht  er:  Tittin 
lass  zusammenlaufen  deine  Gewässer;  zu  den  untern 
sagt  er:  ypN  lass  emporquellen  deine  Gewässer.“  Es 

ist  überraschend,  die  oben  ausgesprochene  Vermuthung,  Ardvi 
durch  eredhwa,  und  gleichzeitig  durch  ccqSsvoj  zu  erklären, 
in  dieser  Talmudstelle  bestätigt  zu  finden,  welcher  sicherlich 
dieselbe  parsische  V orstellung  zu  Grunde  liegt. 

6)  Wenn  wir  bei  Clemens  Alex.  (Gehört,  ad  Gent.  c.  5 p.  56) 
lesen:  Artaxerxes  Mnemon  habe  den  Bilderdienst  der  Anai'tis  einge- 
führt, so  soll  hierunter  — wie  schon  Windischm.  u.  Spiegel  bemer- 
ken — nicht  die  spätere  Bekanntschaft  Eräns  mit  dieser  Göttin,  son- 
dern lediglich  die  ausländische  Form  des  Anähita-Cultus  verstanden 
werden. 

7)  Vgl.  Raschi  zu  Joma  21a:  nplIJln  b3>  nj’lMu  p^btt 

nnnü  ÜifinSl  p tTEIÖin  ^Itano  „Rediyao  bewirkt  das 

Bewässern  der  Erde  durch  den  Regen  von  oben  und  durch  die  Flu- 
then  von  unten.“ 
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Auffallend  in  dieser  Talmudstelle  ist  blos  der  Passus : 
„Rediyao  sehe  einem  Kalbe  ähnliche  Die 
Vorstellung,  nach  welcher  man  einem  Engel  eine  Kalbsgestalt 
andichtet,  ist  schon  an  sich  höchst  paradox,  steht  aber  noch 
ausserdem  im  entschiedensten  Widerspruch  mit  dem,  zumal 
in  der  Angelologie  zu  Tage  tretenden  Idealisirungsbestreben 
der  Juden  8).  Auf  den  ersten  Blick  wäre  man  versucht,  diese 
Vorstellung  zusammenzustellen  mit  der  bekannten  parsischen 
Mythe  von  Gaus  aevo- dato  — dem  Urstier9)  aus  „dessen 
gereinigtem  Samen“  nicht  nur  alle  Vieharten10),  son- 
dern auch  der  Urmensch  (gayömaratha)  n)  entstanden  sein 
soll.  — Nun  wäre  es  leicht  möglich,  dass  die  jüdischen  My- 
thophanten,  denen  die  vorstehend  erwähnte  parsische  Mythe 
nicht  unbekannt  war  - — wie  dies  die  bekannte  talmudische  Sage 
beweist,  nach  welcher  ebenfalls  der  Urmensch  Adam  mit  einem 
Urstier  zusammengebracht  wird  — nun  aus  dieser  parsischen 
Mythe  weiter  combinirten,  und  den  Engel  „des  Alles  beleben- 
den, befruchtenden  und  Samen  gebenden  Regens“12)  mit 
„dem  allen  Samen  enthaltenden  Urstier“  in  eine,  wenn  auch 
vielleicht  zu  weit  ausgeholte  Beziehung  brachten,  und  die 
Vorstellung:  „Rediyao  habe  eine  Kalbsgestalt“  war  fertig! 

Der  Wahrheit  näher  dürfte  die  Vermuthung  kommen, 


8)  Die  anthropomorpliische  Fassung,  in  der  auch  Ardvi-^üra  in 
den  persischen  Quellen  beschrieben  wird,  ist  lange  nicht  so  crass.  Sie 
erscheint  hier  in  Gestalt  „eines  schönen,  kräftigen  und  edlen  Mädchens“ 
It.  5.  G4.  78,  in  der  Hand  einen  goldenen  Schleier  (Paitidhäna) ; in  der 
Mitte  des  Körpers  umgürtet  . . . It.  1.  c.  123  fg. 

9)  Auch  „die  cingeborne  Kuh“  genannt  vgl.  Vsp.  24,  3;  1$.  LXVII, 
63;  lt.  7.  1. 

10)  gaüs  pouru^aredho  It.  1.  c. ; Bundeh.  c.  14. 

11)  cf.  I9.  14.  18;  26,  14.  33;  67,  63;  Vsp.  1.  c.;  It.  13.  86  fg. 

12)  Auch  der  Ardvi-^ura  wird  die  Eigenschaft  der  Samenrei- 
nigung zugeschrieben  vgl.  Vd.  VII,  37 fg.;  It.  5,  2.  5.  Als  Symbo- 
lisirung  des  befruchtenden  und  nährenden  Prinzipes  dürfte 
es  ferner  vielleicht  aufzufassen  sein , wenn  die  Quellen  Ardvi-^üra 
mit  starken  Brüsten  begabt  sein  lassen,  vgl.  It.  5,  127;  Bundeh. 
22.  10.  25.  15.  — Noch  in  der  neuern  Zeit  hat  man  bei  den  Ausgra- 
bungen in  den  Ruinen  Susa’s  Terra  cotta  - Statuetten  aufgefunden, 
an  denen  besonders  starke  Brüste  sichtbar  waren. 
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nach  welcher  der  Passus:  Rediyao  ähnele  einem  Kalbe,  auf 
einem  argen  Qui  pro  quo  beruht.  Wie  erwähnt,  war  Ardvi- 
QÜra  eine  alteränische  und  weitverbreitete  Gottheit.  Die  aus 
dem  Exil  zurückkehrenden  Juden  adoptirten  sie  für  ihren 
Engel  des  Regens,  und  dürfte  die  Benennung  im  Munde  des 
jiid.  Volkes  etwa  gelautet  haben:  arw  (n)  = Areduyäo- 

5Üra.  Nach  nahezu  acht  Jahrhunderten,  nämlich  in  der  Neu- 
perserzeit und  in  der  talmudischen  Geschichtsepoche  des 
Judenthums,  ging  dem  jüdischen  Volke  die  ursprüngliche 
Bedeutung  des  parsischen  Wortes  sn'in  = £Üra  = stark,  ab 
und  man  nahm  nun  dieses  ohne  Weiteres  in  der  Bedeutung 

O J 

die  es  in  der  Conversationssprache  hat,  nämlich  für  das  syr. 

.7  Go  - 

Mo^,  chald.  -w,  arab.  )£  = Ochse.  So  entstand  nun  die 
Volksvorstellung:  Rediyao  habe  eine  Kalbsgestalt ! — eine 
Vorstellung,  die  in  der  genannten  Talmudstelle  ihren  volks- 
tümlichen Ausdruck  gefunden  hat.  Dass  aber  das  daselbst 
gebrauchte  Wort:  xhM  in  Wahrheit  nur  aus  einem  irrtüm- 
lichen Verwechseln  des  parsischen  9Üra  mit  dem  chaldäischen 

entstanden  ist,  erhellt  ebenfalls  aus  dieser  Stelle.  Nach 
der  eigentümlichen  Interpretationsweise  der  Aggadah : Alles, 
selbst  das  Fremdartige,  aber  einmal  vom  Volksglauben  Sanctio- 
nirte,  in  einem  Bibelvers  bestätigt  zu  finden,  wird  auch  diese 
Volksvorstellung  an  einen  Vers  im  H.  L.  (C.  2,  12.)  bipi 
2731255  ‘■nni-i  „die  Stimme  der  Turteltaube  wird  ver- 
nommen in  unserm  Lande“  angelehnt,  und  das  daselbst  frei- 
lich in  ganz  anderm  Sinne  gebrauchte  rin  auf  Rediyao  be- 
zogen. Daher  auch  Raschi  erläuternd  hiezu  bemerkt:  Der 

in  angezogenem  Verse  gebrauchte  Name  wird  auf  Rediyao 
angewandt,  denn  "rin  "riizi  tmrn:  'Tiuib  i-rcm  die  chal- 

däische  Uebertragung*  des  hebr.  ritt  = Ochsen,  dem  ‘der 
Engel  Rediyao  ähnlich  sehen  soll,  ist  das  chald.  rin. 

Diese  vorstehend  parallelisirten  sieben  Engelfürsten  sind 
die  bei  weitem  wichtigsten  in  der  ganzen  jüdischen  Angelolo- 
gie. Hin  und  wieder,  wie  in  Tract.  Pessach  111b,  Gittin 
31  b,  tauchen  noch  andere  Engel  mit  Namen  auf,  bieten  aber 
zu  wenig  Charakteristisches,  als  dass  wir  auf  sie  eines  Nä- 
hern einzugehen  veranlasst  sein  könnten.  Kurz  wollen  wir 
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nur  noch  zum  Schluss  unserer  Parallele  berühren,  dass  sich 
der  Begriff  von  einem:  Fravashi  des  Königs,  von  dem  in 
den  persischen  Urtexten  so  viel  die  Rede  ist,  auch  in  der 
jüdischen  Angelol.  findet  unter  der  Bezeichnung:  btt? 

„Engelfürst  des  Königs 11  v.  Sota  8;  und  dass  ferner  der 
Engel  i-pn  Duhma  = oder  Dahma,  dem  die  abgeschiedenen 
Seelen  der  Menschen  übergeben  werden  — v.  Sabb.  152  a, 
v.  auch  Synh.  94a;  Chag.  4b;  Berach.  18b  — mit  dem  par- 
sischen  Genius  Dähmän,  der  von  Serosh  ebenfalls  die  abge- 
schiedenen Seelen  empfängt  und  sie  über  die  Brücke  Qinvat 
in  den  Garonemäna  führt  — vgl.  Kleukers  Z.  A.  Uebers.  Index 
S.  277  — identisch  zu  sein  scheint. 

Y o n der  D a e ui  o n o 1 o g i e. 

Drittes  Oapitel, 

Einige  Differenz-  und  Berührungspunkte  zwi- 
schen der  parsi sehen  undjüdischcnDaemonologie. 

§.  16. 

Ueberblicken  wir  die  grosse  Reihe  der  zarathustrischen 
Lichtgeister  und  deren  mehr  oder  weniger  ins  Detail  ein- 
gehende ausschmückende  Charakteristik,  so  werden  wir  die 
Schattenseite  der  Geisterwelt  bei  weitem  weniger  berück- 
sichtigt, ja  geradezu  stiefmütterlich  ausgestattet  finden.  Von 
einem  Religionsstifter,  der  Licht  und  Finsterniss,  Gutes  und 
Böses,  Wahrheit  und  Trug  zwar  schroff  einander  gegenüber- 
stellt, aber  beide  als  unerlässliche  Ingredienzen,  und  gleich- 
berechtigte Factoren  der  Weltordnung  anerkennt,  sollte  man 
folgerichtig  auch  eine  unparteische  Schilderung  der  Schatten- 
seiten der  Geisterwelt  erwarten.  Dies  ist  aber  nicht  der  Fall. 
Während  nämlich  Zarathustra  — oder  wer  immer  bei  der  Ab- 
fassung des  Avesta  noch  thätig  gewesen  sein  mag  — mit  der 
etwaigen  Ausnahme  der  Amesha-9pefitas  — was  nach  dem  oben 
p.  21  fg.  Gesagten  seinen  guten  Grund  hat  — bei  Charakte- 
risirung  der  Jazata’s,  Fravashi’s  und  der  eränischen  Helden, 
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mit  einem  sichtlichen  Behagen  verweilt,  ja  mitunter  durch 
die  nicht  enden  wollenden  Wiederholungen  und  Namens- 
anrufungen dieser  Genien  die  Geduld  des  Lesers  fast  er- 
schöpft: eilt  Zarathustra  bei  Erwähnung  der  finstern  Mächte 
rasch  vorüber,  begnügt  sich  hierbei  die  ganze  schwere  Wucht 
der  Verwünschungen  „aller  reinen  Geister“  den  Daevas  ent- 
gegenzuschleudern, ohne  sich  jedoch  auf  eine  genauere  Be- 
schreibung und  Wesensbestimmung  derselben  einzulassen. 
Nur  selten  werden  ausser  Agromainyus  und  Aeshma  noch 
deren  Helfershelfer  Akomano  *),  Agto-vidhötus 1  2),  Büshyangta  3), 
Apaosho 4)  und  Qpenjaghra 5)  besonders  hervorgehoben  und 
eines  Nähern  gekennzeichnet.  Von  den  andern  unabsehbar 
vielen  Daevas  wissen  wir  nicht  einmal  immer  ihren  Namen. 
Dafür  aber  können  wir  fast  auf  jedem  Blatt  des  Avesta  von 
Verwünschungen,  von  an  Genien  und  Mazdayagnier  ergehen- 
den Aufrufungen  zur  Bekämpfung  und  zu  dem  Vertilgungs- 
krieg gegen  die  Daevas  lesen.  — Woher  diese  Inconsequenz 
des  Gesetzgebers?!  Die  einzige  richtige  Antwort  wird  sein: 
gerade  weil  die  Daevas  so  gewaltig  sind,  weil  sie  in  die 
Schicksalsbestimmung  der  Sinnen-  und  sittlichen  Welt  SO 
mächtig  eingreifen,  darum  eben  wollte  der  Gesetzgeber  die 
hohe  Bedeutung  der  finstern  Höllenschaar  den  Mazdayagniern 
erst  gar  nicht  zum  vollen  Bewusstsein  bringen,  desto  mehr 
aber  deren  Feuereifer  gegen  die  „fluchwürdigen  Lügengeister“ 
aufstacheln  und  in  Wirksamkeit  erhalten.  Mit  dieser  Recht- 
fertigung des  Religionsgebers  haben  wir  aber  gleichzeitig 
die  Schwäche  des  Religionssystems  ausgesprochen. 

Ganz  anders  in  der  jüdischen  Daemonologie!  Für  den 
streng-jüdischen  Monotheismus,  welcher  ausser  dem  einig 
einzigen  Gott  keinem  sonstigen  Wesen  irgend  welche  schick- 
salsbestimmende Gewalt  zuerkennt 6) , konnte  die  durch  den 


1)  Vgl.  Vd.  XIX,  12;  lg.  XXXII,  3;  XL VI,  5. 

2)  Vd.  V,  23  fg.;  31;  It.  13,  11.  28. 

3)  Vgl.  weiter  unten. 

4)  It.  8,  21.  22.  28;  It.  18.  2. 

5)  Vd.  XIX,  135  fg. 

6)  „Nur  Gott  allein,  sagt  der  nüchterne  Exeget  Nachmanides, 
kann  unmittelbar  in  den  Gang  des  Weltorganismus  eingreifen.  — Daher 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3.  4 
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parsischen  Einfluss  hervorgerufene  Wichtigkeit,  die  den  adop- 
tirten  = Schedim  (Daemonen)  eingeräumt  ward,  keines- 
wegs gefahrbringend  sein.  Das  Moment  einer  übergrossen 
Aengstlichkeit,  das  Schattenreich  der  Daemonen,  könnte  mög- 
licherweise das  Sonnenlicht  der  in  den  Traditionen  und  den 
canonischen  Büchern  niedergelegten  Wahrheit  verdunkeln, 
musste  demnach  in  der  Schedim-Lehre  völlig  wegfallen.  Da- 
her die  genug  merkwürdige  Erscheinung,  dass  die  Schedim 
in  manchen  Beziehungen  ausgebildeter  uns  entgegentreten 
aus  den  haggadischen,  als  die  parsischen  Daevas  aus  den 
parsischen  Schriften.  Wie  denn  überhaupt  die  Daemonologie, 
diese  unter  dem  Himmelsstriche  des  dualistischen  Erän  gross- 
gezogene Geistespflanze,  einmal  auf  den  Boden  des  mono- 
theistischen Judenthums  verpflanzt,  ganz  andere  Früchte 
zeitigte,  als  in  dem  eigentlichen  Heimathslande.  Der  einheit- 
liche Gottesgedanke  war  zu  sehr  mit  dem  eigensten  Sein  des 
jüdischen  Volkes  verwachsen,  als  dass  dieser  Gottesgedanke 
Allem,  selbst  dem  fremden,  aber  einmal  im  jüdischen  Volks- 
leben sich  eingebürgerten  Elemente,  nicht  einen  monotheisti- 
schen Anstrich  verliehen  hätte.  Und  nur  so  erst  ist  es  be- 
greiflich, dass  der  Daemonen  glaube  zunächst  und  vor  allem 
allerdings  nur  ein  Volksglaube  allgemach  auch  in  den 
Lelnhäusern,  und  selbst  bei  den  nüchternsten  und  scharf- 
sinnigsten Gesetzeslehrern  Eingang  finden  konnte! 

§•  17. 

Gehen  wir  nun  bei  unserer  Betrachtung  der  parsischen 
Daemonologie  und  der  jtid.  Schedim-Lehre  vom  beregten  Ge- 
sichtspunkte aus,  so  werden  wir  auch  die  zwischen  beiden 
Anschauungen  obwaltenden  Differ enzp unkt e unter  diesen 
Gesichtspunkt  bringen  können.  Wir  werden  sehen,  dass,  wäh- 
rend die  Daevas  als  selbstständige,  mit  mehr  oder  weniger 
beschädigender  Macht  ausgerüstete,  Ormuzd  und  dessen  Ge- 


auch  sein  Name:  d.  h.  nib'pSil  nN  „der  die  Naturge- 

walten  Durchbrechende“  vgl.  seinen  Comm.  zu  Genes.  16,  12;  46,  15; 
Levit.  26,  8 und  seine  Einleitung  zum  Ijob-Commentar. 
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schöpfen  entgegenarbeitende  Wesen  Auftreten , die  Schedim 
sammt  und  sonders  unter  der  Botmässigkeit  Gottes  erscheinen, 
dessen  unbeschränktes  Machtwort  auf  die  ganze  sichtbare 
wie  unsichtbare  Welt  sich  erstreckt.  Die  Schedim  sind  weni- 
ger beschädigende  Mächte,  als  vielmehr  boshafte  Poltergeister,’ 
welche  an  den  Menschen  nur  bei  gewissen  Gelegenheiten 
herantreten.  So,  zum  Beispiel,  wenn  der  Mensch  sich  allein 
befindet.  „Es  ist  verboten , allein  zu  schlafen , wer  es  doch 
thut,  den  ergreift  die  Lilith  (Nachtgespenst)“  Sabb.  152  a. 
„Wer  des  Morgens  vor  dem  Hahnenkrähen  ausgeht,  hat 
sich  selber  sein  Unglück  zuzuschreiben7)  — Raschi:  und  zwar 
wenn  er  allein  geht,  da  alsdann  die  trpTa  „die  beschädigen- 
den Daemonen“  sich  seiner  bemächtigten“  — Joma  21a.  „Es 
ist  verboten  in  dunkler  Nacht  Jemanden  zu  grüssen,  denn: 

Ti)  es  ist  zu  befürchten,  es  könnte  ein  Sched 

sein“.  Synh.  44  a ; Tossaph.  das. ; Megil.  3 a.  „Rab  sagte : 
trägt  man  eine  brennende  Fackel,  ist  es  so  viel,  als  wenn 
zwei  Personen  zusammen  wären ; scheint  der  Mond,  ist’4  gleich 
dreien , denn  es  wird  gesagt : der  Einzelne  sieht  — den  Sched 
— und  kann  beschädigt  werden,  zwei  zusammen  sehen  ihn 
und  können  nicht  beschädigt  werden,  drei  sehen  ihn  gar  nicht“ 
Berach.  43  b. 

Nicht  selten  äffen  die  Schedim  durch  falsche  Träume, 
die  sie  den  Menschen  eingeben 8)  und  auch  durch  sonstige 
Vorspiegelungen.  Interessant  ist  in  letzterer  Beziehung  fol- 
gende auch  für  die  Halacha  wichtige  Talmudstelle  — Gittin 
66  a*,  Jebam.  122  a — . Bezug  nehmend  auf  die  in  letztge- 
nannter Stelle  sich  findende  Mischna,  die  da  lautet:  „Man 
dürfe  der  Frau  eines  verschollenen  Gatten  wieder  zu  heirathen 
erlauben,  wenn  ein  Bath-Kol  (eine  unsichtbare  Stimme)  des- 


7)  Auch  nach  parsischer  Annahme  verscheucht  der  Hahn,  d.  i. 
der  Vogel  „Parödars  oder  Kahrkatä^“  die  Daevas  der  Nacht,  vgl. 
Vend.  XVIII,  36 — 40  und  dazu  die  Note  Spiegels  zu  §.  52  das. 

8)  „Es  heisst  — Zach.  10,  2 — „sie  sprechen  falsche  Träume“; 
wie!  giebt  es  denn  aber  falsche  Träume,  heisst  es  doch  — Num. 
12,  7 — „durch  einen  Traum  spreche  ich  mit  ihm  (dem  Propheten)“. 
Jedoch  hier  geschieht  es  durch  einen  Engel,  dort  durch  einen  Sched.“ 
Berach.  56  b. 


4 


52 


Kohut : Jüdische  Angelologie. 


sen  Tod  verkündet  hat.  Es  ereignete  sich  einmal,  dass  Je- 
mand auf  der  Spitze  eines  Berges  erschien  und  rief:  N.  N. 
aus  diesem  Dorfe  ist  gestorben.  Man  eilte  auf  den  Rufer  zu, 
und  fand  Niemanden,  der  Gattin  des  für  todt  Erklärten  aber 
^ ward  zu  heirathen  erlaubt“  fährt  nun  der  Talmud  fort:  Wie? 
4 man  eilte  auf  den  Rufenden  zu,  und  fand  Niemanden?  Viel- 
leicht war  es  ein  Sched!  R.  Jehuda  im  Namen  Rab’s  sagte: 
man  sali  gleich  Anfangs  — als  die  Stimme  gehört  wurde  — 
die  Gestalt  eines  Menschen.  „Aber  sie  — die  Schedim  — 
nehmen  doch  auch  Menschengestalt  an!“  Wahrscheinlich  sah 
man  das  Abbild  eines  Menschen.  „Vielleicht  haben  auch  sie 
ein  Abbild ! “ Man  sah  das  Abbild  eines  Abbildes 
„Vielleicht  haben  auch  sie  ein  Abbild  des  Abbildes!“  Hier- 
auf erwiderte  R.  Chaninah,  mir  sagte  Jonathan  der  Sched: 
„Die  Schedim  haben  wohl  ein  Abbild,  nicht  aber  ein  Abbild 
des  Abbildes“.  *i'nb  mb  inb  mN  rifcoss. 

Ein  fernerer  Unterschied  zwischen  den  Daevas  und  den 
Schedim  ist  der,  dass,  während  die  ersteren  ihr  Wesen  fort- 
während treiben,  und  die  reinen  Geister  zum  unausge- 
setzten Kampf  herausfordern,  die  Schedim  mit  der  Licht- 
region der  Engel  gar  nichts  zu  schaffen  haben ; ihre  beschädi- 
gende Macht  aber  beschränkt  sich  nur  auf  gewisse  Tage, 
vorzugsweise  auf  die  Mittwoch  und  Sabbathabende d),  und 
sind  sie  vollends  ohnmächtig  den  Frommen  und  Gesetzesleh- 
rern gegenüber.  „In  der  Schule  Abajji’s  verkehrte  ein  be- 
schädigender Sched,  durch  welchen  sogar  zwei  zusammen, 
und  am  hellen  Tage  beschädigt  werden  konnten.  Einst  über- 
nachtete daselbst  R.  Acha  b.  Jacob.  Plötzlich  erschien  der 

in  Gestalt  eines  Drachen  mit  sieben  Köpfen;  bei  jeder 
Verbeugung,  die  jedoch  der  Gesetzeslehrer  im  Gebete  machte, 
fiel  jenem  immer  ein  Kopf  ab“* 9)  Kid.  29b. 


d)  Vgl.  im  Anhang. 

9)  Ganz  ähnlich  berichtet  auch  das  1.  C.  des  Bundehesch:  „Or- 

muzd,  der  im  Kampfe  mit  Ahriman  begriffen  war,  sagte  den  Ahunavar 
her  (yathä  ahu  vairyo  etc.).  Als  er  das  erste  Drittel  hersagte,  krümmte 
Ahriman  aus  Furcht  den  Rücken  (Körper);  als  zwei  Theile  hergesagt 
wurden,  fiel  er  aus  Furcht  auf  seine  Kniee;  als  aber  das  Ganze  her- 
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Viele  Gesetzeslehrer  trieben  sogar  ihre  Kurzweil  mit  den 
Schedim.  So  wird  z.  B.  im  Tract.  Chulin  105  b von  Mar 
b.  Aschi  erzählt:  Er  hatte  einmal  einen  Sched,  der  ein  Fass 
zerbrochen  hatte,  in  den  Bann  gelegt  und  ihn  zum  Schaden- 
ersatz verurtheilt.  Der  Sched  versprach  den  Schaden  in  einer 
bestimmten  Frist  zu  bezahlen.  Der  Sched  kam  jedoch  nach 
der  abgelaufenen  Frist  mit  dem  Gelde  und  entschuldigte 
seine  Versäumniss  folgendermassen : „Ich  musste  warten,  bis 
ich  irgendwo  Geld  auftreiben  konnte,  denn  über  alles  Ein- 
gebundene, Gemessene  und  Gezählte  habe  ich  keine  Macht 
und  kann  von  demselben  nicht  nehmen.“ 

Ueberhaupt  kommen  die  Schedim  in  der  jüdischen  Dae- 
monologie  viel  glimpflicher  weg,  als  die  Daevas  bei  den  Par- 
sen. Sie  werden  nicht,  wie  diese,  wo  ihrer  Erwähnung  ge- 
schieht, mit  Verfluchungen  beladen,  sondern  erfreuen  sich 
sogar  einer  gewissen  Anerkennung,  indem  sie  zum  Weltbe- 
stande  und  der  Verherrlichung  Gottes  mit  beitragen.  „R. 
Simon  sagte:  Wann  ist  Gottes  Ruhm  grösser,  wenn  es  Sche- 
dim giebt,  oder  wenn  es  deren  nicht  giebt?  Ohne  Zweifel 
wenn  es  Schedim  giebt,  die  aber  nicht  beschädigen  dürfen“ 
jerus.  Berach.  5,  65  Jalkut  Levit.  §.  665.  Die  Nothwendig- 
keit  Satans,  als  der  bösen  Begierde,  zu  dem  Weltbestande 
veranschaulicht  uns  eine  Talmudstelle  (Joma  96  b)  in  der  fol- 
genden sinnigen  Parabel : „Die  Israeliten  — heisst  es  Nehemia 
9,  4 — schrieen  zu  Gott.  Sie  schrieen,  sagte  Rab,  wehe, 
wehe ! Ist  es  nicht  Satan  (die  böse  Begierde),  der  den  Tempel 
zerstörte,  das  Heiligthum  verbrannte,  die  F rommen  hinschlach- 
tete und  die  Israeliten  aus  ihrem  Lande  vertrieb;  und  dieser 
treibt  sich  noch  herum  unter  uns.  Du,  o Herr,  gabst  ihn  uns 
doch,  damit  wir  eines  Lohnes  gewärtig  seien,  wir  mögen  ihn 
und  die  Belohnung  nicht.  Da  fiel  eine  Schrift  vom  Himmel, 
worauf  geschrieben  ward : n»N  toii  biö  tamn  „das 

Siegel  Gottes  ist  Wahrheit“  — darauf  fasteten  sie  dreissig 
Tage  und  dreissig  Nächte  und  der  Satan  ward  ihnen  über- 
antwortet — — er  stiess  darob  ein  Geschrei  aus,  das  auf 


gesagt  wurde,  war  er  machtlos,  au  Ormuzd’s  Geschöpfen  Ungebühr- 
lichkeiten  zu  verüben.“ 
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vierhundert  Parasangen  ertönte.  — Da  sprach  der  Prophet: 
werfet  ihn  in  einen  bleiernen  Kessel,  verschliesset  die  Oeff- 
nung  und  leget  ein  bleiernes  Gewicht  auf  die  Mündung.  Er 
(der  Prophet)  sprach  zu  ihnen:  wenn  ihr  diesen  tödtet,  geht 
die  W el  t zu  Grün  de.  Sie  hielten  ihn  drei  Tage  gefangen, 
und  sieh!  es  war  kein  neugelegtes  Ei  in  ganz  Palästina  zu 
finden.  Was  ist  zu  thun!  Bringen  wir  ihn  um,  ist  der  Welt- 
bestand bedroht;  sollen  wir  die  Hälfte  erbitten  (dass  Keusch- 
heit herrsche),  die  Hälfte  wird  im  Himmel  nicht  gewährt.  — 
Sie  blendeten  ihn  und  entliessen  ihn  sodann.  Es  half  soweit, 
dass  der  Mensch  keine  Leidenschaft  hat  für  seine  nächste 
Freundin“  — — 

Aber  auch  in  einer  andern  Beziehung  ist  die  Existenz 
der  Schedim  unbedingt  nothwendig.  Sie  geben  nämlich  in 
der  grossen  Kette  der  geschaffenen  Wesen  das  Verbindungs- 
glied zwischen  den  Menschen  und  Engeln  ab.  Nur  dieser 
Sinn  ist  zu  suchen  in  folgender  Talmudstelle  (Chag.  16  a; 
Aboth  des  R.  Nathan  c.  37) : „In  drei  Dingen  kommen  die 

Schedim  den  Engeln  gleich,  und  in  dreien  den  Menschen: 
Sie  haben  Flügel,  sie  schweben  von  einem  Ende  der  Welt 
bis  zum  andern,  sie  wissen  die  Zukunft,  das  heisst,  sie  hören 
vun  ihr  hinter  dem  Vorhang  wie  die  Engel;  und  in  drei 
Dingen  ähneln  sie  den  Menschen.  Sie  essen  10)  und  trinken, 
propagiren  sich  und  sterben  wie  die  Menschen“ n). 


10)  Wenn  die  Daevas  nach  Annahme  der  Parsen  nicht  essen 
vgl.  Farg.  III,  112  fg. ; XVIII,  72,  so  geschieht  dies  nicht  aus  Rück- 
sicht eines  rein  geistigen  Zustandes  der  Daevas , sondern  weil  das 
Essen  bei  dem  gegenwärtigen  Weltzustand  überhaupt  als  etwas  Gutes 
gehalten  wird  vgl.  Sad-der  Port.  XXV  bei  Spiegel  zu  der  letzt- 
genanten St. 

11)  Viele  Aehnlichkeit  mit  der  angeführten  Talmudstelle  hat  die 

bei  Apulejus  (De  Socr.  c.  13)  gegebene  Begriffsbestimmung  der  dae- 
mones. „Sunt  enim  (daemones)  inter  nos  et  Deos,  ut  loco  reli- 
gionis ita  ingenio  mentis  intersiti  habentes  cum  superis  communem  im- 
mortalitatem, cum  inferis  passionem“  - „daemones  sunt  genere  animalia, 
ingenio  rationabilia“  — — Auch  bei  Plato  (Sympos.  202  e)  sind  die 
Daemonen:  geral-v  e ori  Jeov  xai  d'vgrov,  welche  eofigvevov 
xnl  dictTioy&fiBvov  d'sols  t«  nao  avJooiTKOv  xai  av&QConou  ra  naga 
T (iiv  d'ediv  
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§.  18. 

Der  bisher  besprochene  Unterschied  zwischen  der  parsi- 
schen  und  jüdischen  Daemonologie  lebte  sich  so  zu  sagen 
aus  dem  monotheistischen  Gefühl  der  Juden  heraus, 
trotz  des  auf  sie  und  ihre  Anschauungsweise  eindringenden 
parsischen  Einflusses.  Wie  denn  in  der  That  die  palästinen- 
sischen Juden,  die  von  dem  parsischen  Einfluss  nur  sehr 
wenig  und  auch  nur  durch  die  Vermittlung  der  aus  Babylo- 
nien nach  Palästina  reisenden  Gesetzeslehrer  berührt  wurden, 
Begriff  und  Wesensbestimmung  der  Schedim  noch  ethischer 
oder  spiritueller  fassten  *). 

Im  Uebrigen  aber,  wo  dem  Monotheismus  durchaus 
kein  Eintrag  geschah,  folgt  die  babylonisch -jüdische  Dae- 
monologie auf  Schritt  und  Tritt  der  parsischen.  Der 
grösseren  Uebersichtlichkeit  wegen  wollen  wir  die  zwischen 
beiden  sich  darbietenden  Vergleichspunkte  gruppirend  hier 
folgen  lassen. 

a)  Die  Daevas  in  ihrer  Gesammtheit  bilden  ein  „Heer“ 
(haena)  I§.  LVI,  10.  6;  It.  1,  11;  8,  56  fg. ; 14,  48  fg.  unter 
der  Anführung  des  „Dews  aller  Dews“,  des  Agramainyus  und 
seines  Helfershelfers  Aeshma  (v.  weiter).  Auch  die  in  ver- 
schiedenen : msabno^K  u.  maoan  „Haufen  und  Abtheilungen“  2) 
lebenden  Schedim  stehen  unter  dem  Oberhaupt  Aeshmadai’s 
(v.  weiter)  und  des  Schedimfürsten : Satan  - Sammael : 
a^asian  ba  in  an  2ia^n  bNWD  „der  böse  Engel  Sammael  ist  das 
Haupt  aller  Satane“,  Deuter.  Midr.  Rabba  c.  11.  „Satan  ist  der 
Engelskönig  aller  verderbenbringenden  Geister“  Em.  Hab.  83  f. 

b)  Die  Zahl  der  Daevas  ist  unabsehbar  gross.  Wer 


1)  Nach  paläst.  Auffassung  bilden  die  Schedim  eine  eigene  Wesens- 
classe,  die  in  der  Abenddämmerung  des  letzten  Schöpfungstages  er- 
schaffen wurden.  Pirke  Abotli  5,  5.  Sie  sind  körperlose  Wesen  vg'. 
Genes.  Rabba  c.  7*,  Genes.  Jalk.  §.  12.  Einer  ideellen  Auffassung 
neigt  sich  auch  der  nach  Palästina  eingewanderte  Exeget  Nachmani- 
des  vgl.  seinen  Comm.  zu  3 M.  17,  7. 

2)  Berach.  51a  — die  oben  angegebenen  Namen  erklärt  Raschi 
z.  st.  durch:  nban  *'S«ba  m-art  aia,  sr-na  mmn  ata  „eine  Rotte 
von  Schedim,  eine  Rotte  von  verderbenbringenden  Geistern“. 
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gegen  diese  Daevas  die  tausendmal  tausend,  zehntausendmal 
zehntausend,  unzähligemal  unzähligen  die  Namen  der  Amesha- 

§pefitas  ausspricht “ It.  Ard.  10,  13;  It.  Chord.  2.  „Was 

die  Schedim  betrifft,  so  sind  sie,  sagt  Abajji,  zahlreicher  denn 
wir  Menschen,  und  umringen  uns,  wie  der  Erdhaufen  den 
Weinstock“  araiab  R.  Huna  sagte:  „ein 

Jeder  von  uns  hat  deren  Tausend  zur  Linken  und  zehntau- 
send zur  Rechten“  Berach.  6 a.  „In  der  ganzen  Welt  giebt’s 
keinen  leeren  Raum  von  des  Viertelackers  Grösse,  der  nicht 
voll  von  Schedim  wäre“  Tanch.  30  a. 

c)  Die  Daevas  leben  theils  in  der  Luft  — die  sogenann- 
ten mainyava  daeva 3)  — theils  in  Sümpfen  und  Gewässern 
It.  5,  37;  theils  auf  den  Gottesäckern  — die  sogen.  Dae- 
monen  der  Leichenunreinigkeit,  Nayus  ( vexvg ) Farg.  111,46; 
V,  86  fg. ; VI,  65;  VII,  125  fg.  — Sodann  aber  hausen  sie  auch 
an  gewissen  selbsterwählten  Gegenden,  vorzugsweise  in  Va- 
rena  und  Mazenderän  v.  Spiegel  Einl.  3.  B.  S.  XLVI. 

Dem  entsprechend  lauten  auch  die  talmudischen  Berichte. 
Aba  Benjamin  sagte:  „Wäre  dem  Auge  zu  sehen  gestattet, 
so  könnte  kaum  Jemand  vor  den  unsichtbaren  Beschä- 
dig er  n bestehen  können“  Berach.  1.  c.  Hinsichtlich  der  in 
den  Gewässern  sich  aufhaltenden  Schedim  enthält  der  Tal- 
mud (Pessach.  12b.)  die  Warnung:  „Stehe  nicht  vor  einem 
Ochsen,  wenn  er  aus  einem  Teiche  aufsteigt,  denn  der  Satan 
hüpft  zwischen  seinen  Hörnern.“ 

Ueber  die  Schedim  der  Unreinlichkeit  sagt  der  Talmud 
(Synh.  65b)  „Todesbeschwörer  heisst  derjenige,  welcher  sich 
aushungert  und  auf  den  Gottesäckern  übernachtet,  auf  dass 
auf  ihm  ruhe:  der  Geist  der  Unreinheit  rsöWiütt  rm,  wozu 
Raschi:  isStiä  Nfr  rrmpii  rro  “nb  „er  über- 

nachtet auf  den  Gottesäckern,  damit  der  Sched  der  Gräber 


3)  Auch  der  über  die  Magier  wohlunterrichtete  Diogenes  L.  (Prooem. 
V §•  7)  berichtet:  tiScohoov  nlgor]  slvai  tov  asQa , xaxä  anogboiav  vno 
ava&vgidoEws  eioxoivofidvcov  rate  öxpeoi  reüv  ot-vSegxcov.  Auch  Heraklit 
cf.  Diog.  L.  IX,  7 und  Pythagoras  cf.  D.  L.  VIII,  21,  32,  36  sprechen 
von  einer  Lufterfüllung  durch  Daemonen  — — elvai  narra  tov  aeoa 
efinheay  xai  xovrovs  Saifiovas  xai  r'iQcoat  vofii^ead'ai  xai  vno  xovxcov 
ndgneo&ai  av&Qainois  — x.  r.  a. 
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ihm  Freund  und  Gehülfe  sei  in  seinen  Zaubereien“  4).  Unter 
den  Legalitäten  waren  namentlich  Liberias  (Berach.  62  b), 
der  Wohnort  R.  Chanina  b.  Papi’s  (Kiddusch.  39  b);  vornem- 
lich  aber  Kappersträuche  und  Speerbäume  ver- 
rufen als  Sitz  der  Schedim.  „Steht  ein  Kapperstrauch  — 

oder  Speerbaum  — nahe  an  der  Stadt,  so  werden  sich  nicht  we- 
niger als  sechzig  Schedim  auf  demselben  befinden“  Pessach. 
lila  fg. 

d)  Der  Sitz  der  Daevas  ist  im  Norden  oder  in  den  nörd- 
lichen Gegenden  (apäkhtara  oder  apäkhdara) 5)  Vd.  XIX  1; 
It.  22,  25.  „Es  stürzt  Agromainyus  hervor  von  den  nörd- 
lichen Gegenden  “ apäkhtarat  haca  naemät , apäkhtaräeibyo 
haca  naemaeibyo  — ; It.  3,  17.  „Verschwinden  wird  die 
Drukhs,  vergehen  im  Norden  zu  den  Weitenden  des  Todes“ 
apäkhdhre  apanaeyehi  — vgl.  noch  Farg.  VII,  4;  VIII,  44, 
62;  Vend.  Sade  229. 

Vom  Norden  aus  versammeln  sich  die  Daevas  auf  dem 
Berg  Arezüra  6)  sich  daselbst  zu  berathen , wie  sie  den  Men- 
schen „das  böse  Auge“  (agha  doithra)  anthun,  sie  beschädi- 
gen oder  tödten  sollen  cf.  Vend.  XIX,  140—147. 

Analog  mit  dem  eben  Gesagten  verlegt  auch  die  Haggada 
den  Sitz  der  Schedim  nach  Norden  als  den  unvollkommen- 
sten Welttheil  „ Nur  der  Norden  ist  unvollkommen  er- 

schaffen. Von  ihm  sagte  der  Schöpfer:  wer  sich  einen  Gott 


4)  Zu  den  Worten:  „Sie  sitzen  in  Gräbern  und  unter  Trümmern 

übernachten  sie“  Jesnj.  65,  4 bemerkt  Raschi:  Ö'rpb^  rt^törflö 

bll)  „auf  dass  auf  ihnen  ruhen  soll  der  Geist  der  Schedim- 

Unreinheit“,  vgl.  auch  Gesenius,  Jesajas-Commentar  z.  St. 

5)  apäkhtara  heisst  eigentlich  ohne  Gestirn,  wo  die  Gestirne  unter- 
gehen, also  dunkel  uud  dann:  nördlich.  — Auch  im  Hebräischen  heisst 
“pöifc  (==  Nord)  in  der  ursprünglichen  Bedeutung:  das  Verhüllte,  Ver- 
borgene. Die  Alten  dachten  sich  den  Norden,  den  nie  ein  Sonnen- 
strahl erhellt,  in  ewiges  Dunkel  gehüllt,  daher  Hiob  26,  7 pBÜt  für 
das  „Schattenreich“  gesetzt  ist,  ganz  so  wie  Homer  den  Ausdruck: 
^ 09p os  zur  Bezeichnung  des  Nordwesten,  des  Norden,  der  Dunkelheit 
= des  Schattenreichs,  gebraucht. 

6)  Wörtlich  steht  im  Texte:  was  werden  — die  Daevas  Zusam- 
mentragen an  den  Kopf  des  Arezüra : arezürähe  paiti  kameredhem ; 
oder  Vend.  3,  23  am  Nacken  des  Berges  Arezüra  = arezürahe  grevaya. 
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dünkt,  komme  und  vollende  den  Winkel,  den  ich  unvollständig 
gelassen  habe,  und  das  will  besagen  der  Vers  (Hiob  26,  7) 
„den  Norden  spannte  er  aus  über  die  Leere“,  daher  ist  auch 
hier  der  Sitz  der  Beschädiger,  Geister  und  Schedim,  und  von 
dort  stürzen  sie  herein  in  die  Welt“  D^T73  btt  “pWE  Dtti 
öb-irb  ütt72i  tmtti  ninn 

Analog  ferner  dem  „agha  doithra“  ist  auch  sehr  oft  im 
Talmud  von  dem  Unglück  bringenden  „bösen  Auge“  r'nrt 
oder  Ntt-'S  die  Rede.  „Rab  sagte : Es  heisst  (5  M.  7,  15) 
„Gott  wird  von  dir  jegliche  Art  von  Krankheit  fern  halten“, 
hiermit  ist  das  „böse  Auge“  gemeint,  Einst  begab  sich  Rab 
auf  den  Gottesacker  und  befragte  (Arucli : durch  eine  eigen- 
tümliche Besetzung  der  Bäume  verstand  er,  Rab,  die  abge- 
schiedenen Seelen  zu  befragen)  die  Abgeschiedenen,  woran 
sie  gestorben  seien.  Einer  unter  ihnen  erwiderte : Neunund- 
neunzig unter  Hundert  starben  an  dem  bösen  Auge  und  nur 
Einer  den  natürlichen  Tod“  Bab.  Mez.  107  b.  Der  Talmud 
empfiehlt  eine  schwere  Menge  von  Besprechungen  gegen  die 
unheilbringende  Kraft  des  bösen  Auges  7). 

e)  Alle  Krankheiten  sind  Ausfluss  des  bösartigen,  Ver- 
heerung und  Verderben  bringenden  Agromainyus  und  seiner 
höllischen  Schaar.  „Da  machte  die  Schlange  Agrom.,  der 
voll  Tod  ist,  in  Bezug  auf  mich  neun  Krankheiten,  und  neun- 
zig und  neunhundert  und  neuntausend  und  neunzehntausend.“ 
— Vend.  XXII,  26;  It.  10,  14;  cf.  Bund.  c.  9. 

Auch  die  Schedim  sind  nach  der  jüdischen  Daemono- 
logie  Gebrechen  und  Krankheiten  der  mannigfachsten  Art 
den  Menschen  bringende  schädliche  Potenzen.  In  dieser  Be- 
ziehung heissen  die  Schedim  vorzugsweise:  73  oder  “^NbT? 


7)  Vgl.  Tract.  Berach.  20  a;  51a;  55  b;  Bab.  Mez.  84  a;  Baba 
Bathra  118b:  Sota  36b.  Wodurch  der  böse  Blick  erregt  wird  vgl.  B. 
Mezia  1.  c.  und  persischerseits  Belege  bei  Spiegel  2.  B.  der  Uebers. 
8.  XXXII.  Der  Glaube  an  das  böse  Auge  herrscht  noch  heut  zu  Tage 
in  verschiedenen  Gegenden,  namentlich  im  südlichen  Italien,  wo  er 
unter  der  üblichen  Benennung:  Malocchio  verbreitet  ist.  Gegen  die 
sogenannten  Gettatori,  die  am  meisten  in  Verdacht  stehen,  eines  bösen 
Auges  fähig  zu  sein,  werden  unter  anderem  auch  künstlich  gearbeitete 
Hörnchen  als  Schutzmittel  gebraucht,  vgl.  Schubert,  Reisen  in  Italien. 
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nbnn  „Beschädiger  oder  verwundende  Engel“8 9)  vgl.  die  be- 
reits oben  p.  35  erwähnte  Talmudstelle  Berach.  51  a „Suriel, 
der  dienstthuende  Engel  cp:e n ü),  sagt  R.  Ismael  b.  Elischa, 
vertraute  mir  folgendes:  Nimm  nicht  am  Morgen  deine  Klei- 
der vom  Bedienten  entgegen  um  sie  anzuziehen,  und  nicht 
das  Wasser  von  einem  solchen,  der  seine  Hände  noch  nicht 
gewaschen  hat — denn  eine  ganze  Legion  verderben- 

bringender Geister  und  verwundender  Engel  lauert  den  Men- 
schen auf,  in  der  Erwartung,  dieser  werde  in  ihre  Falle  gehn“. 
Der  Grund  dieser  Vorsichtsmassregel  besteht  einfach  darin, 
dass  an  den  Kleidern  möglicherweise,  an  dem  Ungewaschenen 
aber  mit  Gewissheit  eine  nächtliche  Unreinheit  haftet,  welche 
Unreinheit  sich  dem  seine  Kleider  oder  das  Waschwasser 
Entgegennehmenden  mittheilt.  Nach  den  parsischen  Ceremo- 
nien  muss  ebenfalls  der  Parse  nach  dem  Erwachen  aus  dem 
Schlafe  — denn  der  Schlaf  ist  ein  Geschöpf  des  in  der  Fin- 
sterniss tliätigen  Agrom.  (Vsp.  VIII,  10  N.  Sp.)  — in  eigener 
Person  seine  Kleider  untersuchen  und  die  gesetzlichen  Waschun- 
gen vornehmen  10). 

Viele  Krankheiten  werden  sogar  mit  den  sie  verursachen- 
den Schedim  identificirt.  „mp^'-ip  (=  xccqSiccxoq  = cardialgia 
= Magenkrampf)  ist  der  Name  des  Sched,  der  diese  Krank- 
heit bewirkt,  und  muss  auch  auf  diesen  Namen  das  Amulett 
lauten“  Gittin  67b;  „die  Hundswuth  entsteht  durch  den  auf 
dem  Hund  ruhenden  bösen  Geist“  Joma  83  b;  „durch  den 
Sched  Chamath  entstehen  Blasen  im  Gesichte“  Synh.  101a; 

8)  obin  ist  meines  Erachtens  eine  blosse  Uebertragung  der, 

im  Parsischen  eine  besondere  Classe  bildenden  vyambura  daevas  = 
zerfleischende  verwundende  Daevas  cf.  It.  14,  54. 

9)  Zu  den  oben  p.  35  geführten  Beweisen,  dass  Suriel  mit  Rafael 

identisch  ist,  kann  noch  als  Beleg  hinzugefügt  werden,  dass  der  in 
citirter  Talmudstelle  von  Suriel  gebrauchte  Ausdruck  “)Ü5  = 

„Angesichtsengel“  im  Buche  Tobias  12,  15  in  paraphrastischer  Form 
auf  Rafael  angewandt  wird:  E^cb  eifit  ,jPayarjJl,  eis  £x  enra  ayiiov 
ayyeXwv  — xai  „ eioTtOjfevovxcu  ‘EN £2 II ION  irjs  dö^s  t oü  äyiovu  — — 

10)  Vgl.  Spiegel,  Einl.  2.  B.  S.  XLIX  fg.  und  Patet  Adarb : wo  ge- 
betet wird  „um  Verzeihung  wegen  nächtlicher  Hände“,  d.  h.  für 
das  Berühren  eines  Gegenstandes  nach  dem  Schlafe  vor  erfolgter 
Waschung,  siehe  Sp.,  3.  Bd.  S.  211  Note. 
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„das  Asthma  rührt  her  von  dem  Sched:  G^bci  *ja“  = Ben  Ne- 
falim.  M.  Landau  (Aruch  s.  v.)  giebt  eine  sehr  paradoxe 
mythologische  Erklärung  dieses  Namens.  Raschi  (Tract. 
Bechor.  44b)  erklärt  ihn  mit  folgenden  Worten:  mtattS  JT)"i 
G^bsa  *p  int  "ntf  ■n*'  b^  „der  Geist  der  Thorheit  wird 
bewirkt  durch  den  Sched  Ben  Nefalim,  der  Nujajtun  heisst“. 
Meiner  Meinung  nach  ist  Ben  Nefalim  nichts  anderes  als 
eine  getreue  Uebersetzung  des  im  Avesta  so  häufig  wieder- 
kehrenden Ausdruckes  „der  herbeistürzende  Daeva“ 
(siehe  p.  57  fg.).  Da  aber  Raschi  das  Appellativum  Ben  Nefa- 
lim mit  einem  speciellen  Eigennamen  des  Sched  Nujajtun 
identificirt , so  war  der  Name  dieses  Sched  gewiss  im  Volke 
schon  von  früher  gekannt  und  verbreitet.  Ich  vermuthe  in 
Nujajtun  eine  Corruption  des  persischen  Dew’s:  Näoghaithi, 
des  Widersachers  des  4.  Amesha-§penta;  der  Qpenta-ärmaiti 
wiederzufinden.  Da  diese  Göttin  Verleiherin  der  Weisheit 
I9.  XIII,  6;  Vsp.  II,  10;  It.  1,  40  u.  s w.  und  bei  den  Spätem 
vorzüglich  Verleiherin  guter  Lebensart  is,  so  muss 
folgerichtig  ihr  Gegner  der  Dew  Näoghaithi  das  Gegentheil 
von  dem,  mithin  der  Dew  der  Thorheit  und  der  un- 
regelmässigen Lebensart  sein  — eine  Wesensbestim- 
mung, die  mit  der  vom  Talmud  Berach.  44  b gegebenen  und 
der  Erklärung  Raschf  s genau  übereinstimmt. 

f)  Die  parsische  Daemonologie  unterscheidet  männliche 
und  weibliche  Daevas  I9.  X,  1.  Zu  der  letztem  Classe  ge- 
hören die  Drujas  — mit  Ausnahme  der  Schlange  — dahäka  — 
die  nur  der  Benennung  nach  zu  dieser  Classe  gezählt  wird 
I9.  IX;  26;  It.  9,  14  — und  die  Pairikas,  welche  von  anmuthiger 
Gestalt  sind  — ähnlich  den  Apsarasen  der  Inder  — sich  der 
reinen  Männer  bemächtigen  und  sie  verführen.  Die  gefähr- 
lichste unter  den  Pairikas  ist  Jahi  (bei  den  Spätem  jeh), 
Daeva  der  Unzucht  und  Zauberei  Vd.  XXI,  35;  It.  3,  9.  12. 
16;  8,  59;  17,  54.  57,  durch  sie  entstand  nach  Bund.  9,  8 
die  Menstruation;  ferner  Büshyai^ta  vgl.  weiter. 

Der  Minokli.  (p.  308  p.  H.)  macht  noch  eine  besondere 
Classe  von  Halbdaevas  namhaft.  Diese  sind  ihrem  Aus- 
sehen und  ihrer  Geburt  nach  Menschen,  ihren  Beschäftigun- 
gen nach  aber  den  zweibeinigen  Daevas  (dew.  i.  dupäe)  ähnlich. 
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Auf  diese  Halbdaevas  scheint  mir  auch  anzuspielen  die  dunkle 
Stelle  in  I9.  IX,  46  „Du  machtest,  dass  sich  alle  Daevas  in 
die  Erde  verbargen,  0 Zarathustra,  die  vorher  in  Gestalt 
von  Männern  auf  der  Erde  herumgelaufen  wa- 
ren" Nach  Vd.  III,  23;  IV,  3;  VIII,  102  vor  Allem  aber 
nach  Vd.  XVIII  tritt  der  Mensch,  der  böse  Handlungen  ver- 
richtet, in  unreine  Gemeinschaft  mit  den  Daevas. 

Auch  die  jüdische  Daemonologie  kennt  ausser  den  männ- 
lichen Schedim  weibliche  nrpuh  «‘rttS  vgl.  aram.  Vers,  zu 
Kohel.  2,  8;  Gittin  68  a,  welche  unter  der  Führung  der  Sche- 
dimkönigin  Lilith  stehen.  Entsprechend  den  Halbdaevas 
unterscheidet  auch  die  jüdische  Daemonologie  eine  Classe  von 
einer  Art  Halbschedim,  von  denen  folgende  mit  Namen  an- 
geführt sind:  tpr>  = der  Sched  Joseph  Pess.  110a,  der 

dem  Gesetzeslehrer  R.  Joseph  einige  Notizen  über  die  Function 
des  Schedimkönigs  Aeschmadai  gab.  Jonathan,  der 

Sched,  Jebam.  122  a;  Nl'nü  13  = der  Sohn  eines  Sched,  des- 
sen sich  R.  Papa  zu  seinen  Arbeiten  bediente  Chulin  105  b. 

Der  parsischen  Annahme,  dass  der  gottlose  Mensch  in 
die  Classe  der  Daevas  eintritt,  kommt  auch  die  des  Talmud 
nahe,  wenn  er  aus  dem  Rückgrate  eines  Menschen,  der  sich 
nie  zur  Anbetung  Gottes  gebückt  hat,  nach  seinem  Tode 
einen  Sched  entstehen  lässt  vgl.  Tract.  Bab.  Kam.  16a;  jerus. 
Tract.  Sabb.  4 a. 

g)  Die  Thätigkeit  der  meisten  Daevas  ist  in  der  Nacht. 
Einige  sind  jedoch  auch  am  Morgen  beim  Aufgang  der  Sonne 
wirksam,  „welches  Geschöpf  ist  das  von  Agromainyus  ge- 
schaffene, welches  jeden  Morgen  beim  Aufgange  der 
Sonne  herbeikommt  als  ein  Tausendtödter  des  Qpenta- 
mainyus  — — — der  Daeva  Zairimyagura  0 heiliger  Za- 
rathustra“ Vd.  13,  13  fg. 

Auch  der  jüdische  Volksglaube  kannte  ausser  den  Nacht- 
gespenstern oder  iabta  noch  Morgen-  und  Mittagsge- 

spenster •pliT'tt,  pl^lö^11),  vgl.  Targ.  zu  Ps.  12,  16;  Cant. 


11)  Das  Targurn  zu  Cant.  Cant.  4,  9 fasst  alle  drei  Arten  dieser 
Poltergeister  zusammen:  *pp1S> 
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Cant.  Targ.  4,  6;  Ps.  90,  6.  Die  Mittagsgespenster 12),  die 
in  der  Mittagszeit,  wenn  sich  die  Menschen  der  Ruhe  hin- 
geben, ihr  Wesen  treiben,  wurden  besonders  gefährlich  ge- 
halten vgl.  Ibn  Esra  zu  Hiob  3,  5. 

Diese  allgemeinen  Bemerkungen  vorausgeschickt,  können 
wir  nun  an  die  Einzelparallele  gehen.  Unter  den  Schedim 
sind  es  vorzugsweise  Satan  - Sammael , Aeschmadai,  Lilith, 
Agrath.  b.  Machlath,  welche  mehr  wie  die  andern  hervortre- 
ten und  die  eigentlichen  Träger  der  jüdischen  Daemonologie 
sind.  Wollen  wir  nun  ihre  Charakteristik  näher  ins  Auge 
fassen. 

Viertes  Capitel. 

I. 

Agromainyus  und  S atan- S ammael. 

§.  19. 

Der  Daeva  der  Daevas,  dem  das  Heer  der  höllischen 
Geister  dienstbar  ist  (v.  oben  p.  55),  ist  Agromainyus.  Agro- 
mainyus — bei  den  Spätem  Ganä-mainyo,  Äharman  oder 
Ahriman  — etymologisch  mit  dem  Skt.  dasra  = verderblich, 
schrecklich,  zusammenzustellen,  ist  der  verderbliche,  schla- 
gende, stets  vermindernde  Geist  im  Gegensatz  zu  Ahuramazda, 
d.  i.  dem  Qperito-mainyus , dem  vermehrenden  Geiste. 

Seiner  bösen  Natur  und  Wirksamkeit  entsprechend,  er- 
hält Agromainyus  die  Prädicate  acisto  „der  schlechteste“, 
dregväo  „der  böse“  oder  acistem  mano  „der  am  schlechtesten 
gesinnte“  I§.  XXVII,  2;  XXX,  4.  5.  6;  Vd.  IX,  36.  Seine 
fernem  Beiwörter  sind:  der  Peiniger,  bendvo,  ib.  7.  „der  voll 
Tod  ist“  Vd.  I,  7.  15.  19%.;  Vd.  XIX,  2;  XXII,  6;  I9.  1.  c. 
It.  10,  24.  97 ; It.  31,  134  u.  s.  w. 

Das  Wesen  des  Agromainyus  schildert  uns  eingehend 
der  Bundehesch.  Wir  wollen  aus  demselben  blos  die  zu  un- 
serer Parallele  erforderlichen  Momente  hervorheben,  im  Uebri- 

12)  Griech.  Sai/uoviov  ueotj/u ßyivov  v.  LXX  zu  Ps.  90,  6;  vgl.  auch 
Philost.  Her.  1,4:  Oaooel  ovde  noi/urjv  noot  fxeor^iß^iav  extit  o tu  ^ojqiov 
vnoncLiayovvTuiv  sidojXcov  a iv  avxtg  fiaivsxat  — 
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gen  auf  Spiegelt  Einleit,  des  3.  Bandes  seiner  Zend-Ueber- 
setzung  S.  XLVIfg.  verweisen. 

Ganamainyo  sprang,  nach  dem  3.  C.  des  Bund.,  in  Ge- 
stalt einer  Schlange  J)  vom  Himmel  auf  die  Erde  herab  und 
bevölkerte  diese  mit  heissenden  giftigen  Khrafctras,  so  dass 
nicht  einer  Nadel  Raum  (frei)  blieb  — er  verfinsterte  — aho- 
kinit1  2)  — die  ganze  Schöpfung.  Die  sehr  böse  Jahi,  welche 
den  Agrom.  wegen  Ahuras  grosser  Macht  und  Frömmigkeit 
bestürzt  sah,  munterte  jenen  zum  Kampfe  gegen  Ahura  auf. 
Zur  Belohnung  küsste  sie  Agr.  „und  jene  Unreinigkeit,  welche 
man  Menstruation  nennt,  ward  an  Jahi  sichtbar“.  In  diesem 
auch  im  Avesta  mehrfach  genannten  Kampfe  des  Agrom. 
gegen  Ahura  standen  dem  ersteren  Aeshma,  Ajidahäka  und 
Akömano  helfend  zur  Seite  v.  Zamy.  It.  7,  37 ; 8,  46. 

Auf  Ahuras  Anerbieten:  Ahriman  möge  Frieden  machen, 
antwortete  dieser:  „In  keiner  guten  Sache  will  ich  mit  dir 

übereinstimmen,  alle  deine  Schöpfungen  will  ich  tödten  immer- 
fort — alle  deine  Geschöpfe  will  ich  in  Feindschaft  mit  dir, 
in  Freundschaft  mit  mir  bringen“  B.  das.  C.  1,  8 — 12.  „Als 
aber  Ahriman  beim  Hineinlaufen  auf  die  Erde  die  reine 
Tapferkeit  der  Jazatas  und  seine  eigene  Kraft  sah,  da 
wünschte  er  zurückzulaufen.  — Der  geistige  Himmel,  wie 
Krieger,  welche  Panzer  umgürtet  haben,  war  für., sich 5 der 
Himmel  stellte  sich  Ganamainyo  entgegen.  Die  Frohars  der 
Krieger  und  Reinen,  Keulen  und  Lanzen  in  der  Hand,  (waren) 
um  die  Himmel  in  solcher  Weise,  wie  Haare  auf  dem  Kopfe“. 
C.  8.  „Als  jedoch  Ganam.  die  Brücke  nicht  erlangte,  auf 
welcher  er  zurücklaufen  wollte,  da  sah  er  das  Schwinden  der 
Dews  und  seine  eigne  Ohnmacht,  wie  Ahuras  endlichen  Sieg 
und  die  Bewirkung  der  Auferstehung.“  C.  6.  Ueber  letztere 


1)  Vend.  XXII,  5;  XXIV,  39  wird  sogar  Agrom.  mit  der  Schlange 

— dahäka  — selbst  identificirt  „da  erblickte  mich  die  Schlange  — dar- 
auf machte  die  Schlange  Agromainyus  — “ 

2)  Der  Ausdruck  ahokinit  = verunreinigte,  wird  im  Bund,  oft  zur 
Bezeichnung  der  Wirksamkeit  Ahriman’s  auf  die  ersten  Menschen: 
Meshia  und  Meshiane  — wiederholt.  Das  Hauptwort  ahiti  ==  Schmutz, 
Verunreinigung  kommt  auch  vor  I9.  X,  15;  Vd.  XI,  35  u.  sonst  vgl. 
auch  Spiegel,  Einl.  in  die  trad.  Schriften  der  P.  2.  Th.  S.  244,  254. 
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handelt  noch  der  Bund.  C.  31,  ausführlich.  Nachdem  in  be- 
sagter Stelle  das  Zugrundegehen  der  Dews  geschildert  wird, 
fährt  der  Bund,  fort:  „Ahura  wird  auf  die  Erde  herabsteigen, 
er  selbst  wird Opferer  werden.  Ahriman  und  die  Schlange 
werden  durch  die  Kraft  der  Lobgesänge  geschlagen,  hilflos 
und  schwach  gemacht.  Auf  jener  Brücke  des  Himmels,  auf 
welcher  er  herbeistürzte,  wird  er  in  die  tiefste  Finsterniss 
zurücklaufen.  Die  bössamige  Schlange  wird  in  der  Metall- 
schmelzung 3)  umkommen.“ 

§•  20. 

Eine  unverkennbare  Aehnlichkeit  mit  Agramainyus  hat 
in  der  jüd.  Daemonologie,  Satan,  mit  dem,  allerdings  sehr 
wesentlichen  Unterschied,  dass  Satan  nicht,  ähnlich  dem  Agr., 
ein  vom  Uranfang x)  an  gesetztes  böses  Princip  ist.  Zwar 
tritt  Satan  — wie  wir  oben  S.  10  Anm.  21  sahen  — in  den 
nachexilischen  biblischen  Büchern  als  individualisirter  böser 
Engel  auf,  wird  aber  auch  hier  als  ein  solcher  geschildert, 
der  nichts  weniger  als  mit  einer  unumschränkten  Machtvoll- 
kommenheit ausgerüstet  ist.  Schon  das  blosse  Aufzählen  der 
Söhne  Gottes  — „Engel  Gottes“  — unter  denen  sich  auch 
Satan  befindet,  bekundet  unzweideutig  das  Abhängigkeits- 
verhältnis s Satans  von  seinem  Schöpfer.  Auch  in  den  viel 
spätem  vom  echt  monotheistischen  Geist  durchdrungenen  hag- 
gadischen  Büchern,  in  denen  Alles,  was  an  eine  dualistische 
Auffassung  anstreift,  mit  minutiöser  Aengstlichkeit  vermieden 


3)  Diese  durch  das  Herabfallen  des  Kometen  „Keulenkopf“  be- 
wirkte Metallschmelzung  wird  zwar  in  den  Urtexten  nicht  erwähnt, 
scheint  aber  als  eine  traditionelle  Annahme  unter  den  Parsen  cursirt 
zu  haben.  Uebrigens  ist  das  Wort  ayusa^i  (Bund.  p.  74,  12.  16)  oder 
ayukansujjt  (p.  76,  16.  17),  welches  „Metall“  bedeutet,  ein  echt  zen- 
disches  vgl.  Windischmann,  Zoroastrische  Studien  S.  258  fg. 

1)  Nach  den  parsischen  Quellen  war  Agrom.  gleich  beim  Beginn 
der  Weltschöpfung  thätig  „Jat  mainyü  däman  daidhitem,  ya^a  9pen- 
tömainyus,  ya^a  agro.“  „seitdem  die  Unsichtbaren  Geschöpfe  schufen 
der  heilige  Geist  und  der  böse“  I9.  LVI,  7.  6;  It.  13,  76.  Treffend 
werden  I9.  XXX,  3 die  beiden  himmlischen  Wesen  „yemä“  „Zwillinge“ 
genannt,  zur  Bezeichnung  für  ihr  gleichzeitiges  Inslebentreten. 
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ist 2)  — wird  dieser  weitgreifende  Unterschied  eingehalten 
und  bei  passender  Gelegenheit  stets  betont.  Aus  eben  diesem 
Grunde  wird  es  besonders  hervorgehoben,  dass  Satan  nicht 
uranfanglich , sondern  geschaffen  sei  v.  Jalk.  Genes.  §.  23. 
Er  war  einer  der  grössten  Himmelsfürsten,  bis  er  durch  sein 
eigenes  Verschulden  gestürzt  worden  ist  Jalk.  R.  §.  3.  So 
wie  die  parsische  Sage  berichtet  auch  der  Midrasch  (Jalk. 
Genes.  §.  25):  Satan  sei  auf  dem  Rücken  der  Schlange  auf 
die  Erde  herabgesprungen  — doch  wird  diesem  Passus  nicht 
ohne  Absicht  der  Bericht:  „dass  Sammael  früher  ein  guter 
Engel  gewesen  sei“  vorausgeschickt,  um  ihn  in  dieser  Be- 
ziehung nicht  mit  dem  parsischen  Agrom.  zu  verwechseln. 
Die  Stelle  lautet:  „Sammael  war  ein  grosser  Himmelsfürst  — ; 
die  Chajotengel  haben  vier  — die  Seraphim  sechs  — Sam- 
mael hatte  zwölf  Fittige  — — aber  was  that  Sammael?  Er 
nahm  seinen  Anhang  mit  sich  und  erkor  sich  die  schlaue  und 
bösartige  Schlange  "pby  5mb:n  er  bestieg  sie  und  ritt  auf 
ihr  zur  Erde  herab“.  „Zur  Zeit,  heisst  es  anderwärts  (Jalk. 
Gen.  §.  68),  als  Sammael  aus  seiner  heiligen  Stellung  heraus- 
gerissen, vom  Himmel  gestürzt  wurde,  erfasste  er  die  Fittige 
Michael’s  und  die  der  Engel  und  wollte  sie  mit  sich  reissen, 
aber  der  Herr  vereitelte  sein  Ansinnen.“  Diese  Stelle  er- 
innert lebhaft  an  das  im  2.  C.  des  Bund.  Erzählte,  das  wir 

2)  So  wird  beispielsweise  Synhedr.  38  b,  Chag.  13  b die  Frage  auf- 
geworfen: Wie  der  pluralistische  Ausdruck  in  der  Danielischen  Vi- 
sion (C.  7,  9)  zu  nehmen  sei?  Dass  die  Apostasie  Achers  der  Aner- 
kennung des  pars.  Dualismus  zugeschrieben  ward , ist  bereits  — oben 
p.  41  fg.  — gesagt.  Wie  sehr  der  parsische  Dualismus  von  den  jü- 
dischen Gesetzeslehrern  geradezu  ins  Lächerliche  gezogen  ward , geht 
aus  einem,  zwischen  einem  Magier  und  dem  talmudischen  Lehrer  Ame- 
mar  gehaltenen  polemischen  Religionsgespräch  hervor:  „Der  obere 

Theil  — des  Menschen  — gehört  dem  Ormuzd , der  untere  dem  Ahri- 
man an“  — der  Magier  wollte  nämlich  das  Vorhandensein  eines  Doppel- 
principes  selbst  aus  dem  Bau  des  menschlichen  Körpers  nachweisen  — . 
Amemar  erwiederte:  „Wenn  dem  so  wäre,  so  wüide  doch  nicht 

Ahriman  den  Abzug  durch  seinen  Theil  gestatten!“  pülö  p DN 

— — eon«3  tTO  T’ÜHPlb;  ■paurttf.  Synhedr.  39a. 

Die  richtige  Leseart  von  yWifiN  u.  fWlfS  vgl.  Baba  Bathra  73  b u. 
daselbst  Tossaphoth  p.  8 a. 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3.  5 
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oben  mittheilten,  „als  Ganäm.  in  Gestalt  einer  Schlange  auf 
die  Erde  sprang  — griff  er  die  himmlischen  Jazatas  an,  aber 
Ahura  befestigte  den  Himmel  und  der  Widersacher  wurde 
gestürzt.“ 

Nach  der  jüdischen  Daemonologie  werden  Satan,  oder  Sam- 
mael  — beide  werden  promiscue  gebraucht  — drei  Haupt- 
functionen zugewiesen:  a)  die  eines  Verführers,  b)  die  eines 
Anklägers,  c)  die  des  Zerstörers  des  physischen  Lebens.  Im 
Hinblick  auf  diese  seine  dreifache  Beschäftigung  heisst  es 
von  ihm:  i-wuL  büi^i  büii  Wnüi  Tvp  „er 

steigt  herab  um  zu  verführen,  geht  hinauf  um  anzuklagen 
und  ermächtigt  sich  die  Seele  zu  nehmen.“  Daher  heisst  es 
auch  oft  von  ihm:  „Satan,  die  böse  Begierde  und  der  Todes- 
engel seien  identisch“  &nn  snn  awfi  piö  fcwn. 

Merkwürdigerweise  stimmt  auch  diese  dreifache  Function,  die 
Satan-Sammael  zugeschrieben  wird,  genau  mit  der  des  Agro- 
mainyus  überein.  Auch  Agromainyus  ist  ein  Verführer  der 
Mazdaya§nier,  der  „die  guten  Geschöpfe  in  Freundschaft  mit 
sich,  in  Feindschaft  mit  Ahura  zu  bringen“  beflissen  ist  — so 
wie  er  anderseits  als  acistem  manö  = das  Wesen  schlechtesten 
Sinnes : dem  , und  als  „Zerstörer  der  Leiber  der  voll 

Tod  ist“:  dem  m?3n  ^ab?:  entspricht.  Alle  diese  Kräfte  sind 
in  Satan  - Sammael  concentrirt.  So  wie  ferner  Agromainyus 
stets  in  Begleitung  der  heissenden  Schlange  (Aji-dahäka)  er- 
scheint, und  im  Zend  mit  ihr  sogar  identificirt  wird,  so  wird 
auch  Sammael  und  die  „Urschlange“  die  Ver- 

führerin des  ersten  Menschenpaares  für  eins  und  dasselbe  ge- 
halten v.  Jalk.  Ch.  §.78  pitt  wn  btfftD  „Sammael, 

die  Schlange  und  Satan  sind  identisch“. 

So  wie  ferner  Agromainyus  durch  die  Berührung  der 
Jahi  die  Menstruation  hervorgebracht  hat,  so  — berichtet  auch 
der  Talmud,  Jebam.  103  b,  Sabbath  146  a,  Aboda  Zara22b  — 
hat  auch  die  Schlange  Sammael  durch  den  Coitus  mit  Eva 
auf  diese  einen  Schmutz  (Menstruation)  geworfen  wein 

ßniT  m b^n  rim  b*  fl) na 3)- 

3)  Hiermit  kann  noch  das  23.  C.  des  Bundehesch  verglichen  wer- 
den. Gim,  als  das  Glück  von  ihm  wich,  nahm  aus  Furcht  vor  den 
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Die  oben  angegebene  dreifache  Function  Satans  möge 
folgende  Legende  veranschaulichen:  „Ich  bemerkte“,  sagte 

Satan,  der  Ankläger  vor  Gott,  „dass  die  Menschen  nur 
so  lange  dich  anbeten,  bis  sie  eine  Bitte  an  dich  haben. 
Ist  ihr  Wunsch  erfüllt,  gedenken  sie  deiner  nicht  mehr.  Siehe 
doch  jenen  Abraham,  Sohn  Terach’s,  so  lange  er  kinderlos 
war,  baute  er,  zu  deiner  Anbetung,  Altäre  auf  — nunmehr 
er  im  Alter  von  hundert  Jahren  mit  Leibesfrucht  gesegnet 
ist,  verlässt  er  dich“4).  „So  bereitete  Abraham  ein  Gastmal 
allen  Grössen  der  Erde  5)  und  einen  Hilfsbedürftigen,  der  um 
eine  kleine  Gabe  bat,  wies  er  zurück6).  Wo  sind  etwa  die 
Altäre,  die  er  pflichtschuldigst  dir  zu  Ehren  seit  Entwöhnung 
Isaaks  erbaut  hat?“  cf.  Synh.  89b;  Tana  de  be  Eliahu  C.  7. 
Nach  dieser  Anklage  Satans  erging  das  Wort  des  Herrn  an 
Abraham : Nimm  deinen  Sohn,  den  einzigen,  den  du  liebst . . . 
1 M.  22,  2. 

Nachdem  Satan  die  Rolle  des  Anklägers  zu  Ende  gespielt 
hatte,  übernahm  er  die  eines  Verführers.  In  Gestalt  eines 
bejahrten  Mannes  vertrat  er  dem  schon  auf  der  Reise  nach 
dem  Berg  Moria  begriffenen  Abraham  den  Weg.  „Wohin 
gehst  du?“  redete  er  ihn  an.  Mein  Gebet  zu  verrichten.  „Und 

Dews  eine  Dew  zum  Weib , und  Grima  seine  Schwester  ward  zum 
Weibe  einem  Dew  gegeben. — Unter  der  Herrschaft  der  Schlange 
stieg  eine  junge  Frau  zu  einem  Dew  und  ein  junger  Mann  zu  einer 
Peri  hinauf.“  Ein  Seitenstück  hievon  ist  folgende  Midraschstelle.  „R. 
Simon  sagte,  was  will  das  Schriftwort  sagen:  Eva  war  die  Mutter 

aller  Lebenden?  Hierunter  sind  auch  diejenigen  Wesen,  welche  inner- 
halb der  hundert  und  zehn  Jahre,  in  welcher  Zeit  Eva  und  Adam  ge- 
trennt von  einander  lebten,  geboren  worden  sind,  einbegriffen.  In  dieser 
Zeit  schlossen  sich  männliche  Schedim  der  Eva,  und  weibliche  Geister 
Adam  an“  v.  Genes.  Rabba  C.  20;  Erubin  18b.  Nach  dem  Bundehesch 
lebte  auch  das  erste  Menschenpaar  fünfzig  Jahre  getrennt  von  einander 
vgl.  Windischm.  1.  c.  S.  83  fg. 

4)  Buch  Hajaschar  variirt  Synh.  98  b;  cf.  Raschi  1 M.  22,  1. 

5)  cf.  Baba  Mezia  87a;  Tossaph.  Sabbath  130a;  Pirke  de  R. 
Eliezer  C.  29. 

6)  Bei  diesem  grossen  Male  fand  sich  auch  Satan  ein , der  in  Ge- 
stalt eines  Almosenflehenden  hinter  der  Thüre  stehen  blieb,  von  Abra- 
hams Dienerschaft  aber  nicht  beachtet  wurde.  Von  dieser  Zeit  datirt 
sich  Satans  Anklage  gegen  Abraham  vgl.  Beer’s  ,, Leben  Abrahams“. 

5* 
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zu  diesem  Behufe  nimmst  du  Feuer,  Schlachtmesser  und  Holz 
mit  dir?“  Damit,  erwiderte  Abraham,  sollten  wir  mehrere 
Tage  verweilen,  wir  Thiere  schlachten,  Brod  backen  und  von 
demselben  gemessen  können!  „Wie“,  versetzte  jener,  „ein 
Mann  wie  du  sollte  seinen  im  hohen  Alter  ihm  geborenen 
Sohn  schlachten  und  sich  so  vergehen?!“  Es  ist  Gottes 
Wille7).  „Wie  aber,  wenn  der  Herr  dich  noch  grösseren 
Versuchungen  Preis  gäbe,  würdest  du  da  nicht  ermüden?“8). 
„Auch  dann  nicht“,  lautete  Abraham’s  Antwort.  „Wahrlich, 
unterbrach  ihn  Satan,  morgen  zeiht  er  dich  des  Mordes  und 
bestraft  dich , weil  du  deines  Sohnes  Blut  vergossen  hast“ 
Genes.  Rabba  C.  53. 

Als  nun  Satan  beim  Vater  nichts  ausrichten  konnte,  nahm 
er  die  Gestalt  eines  blühenden  Jünglings  an , und  trat  an 
Isaak  heran:  „Wohin  führt  dich  dein  Weg?“  „In  der  Gottes- 
und Sittenlehre  unterrichtet  zu  werden“.  „Solltest  du,  fragte 
Satan  schadenfroh,  diesen  Unterricht  bei  Lebzeiten  oder  nach 
deinem  Tode  erhalten?“  Jalkut  Genes.  §.  98. 

„Sohn  einer  beklagenswerten  Mutter!  er  — dein  Vater  — 
führt  dich  ja  zur  Schlachtbank“.  „Trotzdem  folge  ich  meinem 
Vater“.  Tanchuma  Genes.  §.  22.  „Waren  sonach  vergebens 
alle  Qualen  deiner  Mutter  imö3>i8  {cpgiMf)  *)  ■jrriis  bs, 

damit  Ismael  sie  nicht  beerbe,  solltest  du  dich  dieser  Einsicht 
verschliessen?!  “ 

Nach  diesen  und  andern  9)  vergeblichen  Versuchen  machte 
Satan  den  letzten  Versuch,  Abraham  in  seinem  Vorsatz  zu 
erschüttern.  „Mir  stahl  sich,  sagte  er  zu  ihm,  ein  Geister- 
spruch zu,  ich  vernahm  hinter  dem  Vorhang  ‘riesln 
Gott  will  ein  Lamm  und  nicht  deinen  Sohn  zum  Opfer.“  Aber 
auch  dieser  Versuch  misslang.  Jetzt  lechzte  Satan  nach 


7)  cf.  Genes,  liabba  C.  53;  Jalkut  Genes.  98. 

8)  Mit  Anspielung  auf  Hiob  4,  5 fg. 

*)  nrnhs  ist  vielleicht  das  persische  , was  Anstrengung, 

Sorgfalt  heisst  (cf.  Vullers  s.  v.).  Dann  wäre  der  Sinn  obiger  Stelle: 
„Waren  daun  vergebens  all  die  Anstrengungen  — Sorgen  — deiner 
Mutter“  u.  s.  w. 

9)  Durch  Satans  Blendwerk  war  ein  Strom  sichtbar,  der  immer 
mehr  anschwoll  und  Abraham  den  Weg  versperrte  vgl.  Jalkut  Genes.  §.  99. 
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Rache  und  zeigte  sich  als  Zerstörer  des  Lebens.  „Wo 
ist  dein  Gatte  ?“  mit  dieser  Frage  trat  er  bei  Sarah  ein. 
„ Ausgegangen  nach  seinen  Verrichtungen. “ „Und  Isaak,  dein 
Sohn?“  „Ist  dem  Vater  gefolgt“.  „Sagtest  Du  aber  nicht, 
versetzte  Satan,  du  wollest  nie  zugeben,  dass  sich  Isaak  auch 
nur  über  die  Thür  deines  Gehöftes  hinausentferne?!“  „Ich 
will  es  nun  bekennen:  sie  gingen  zum  Gebete.“  „O  arme 
Mutter!  wie  stumpf  werden  deine  Zähne  werden!  — welche 
Schmerzen  wirst  du  empfinden  — so  ich  dir  die  Nachricht 
bringe , dass  dein  Sohn  zum  Schlachtopfer  bestimmt  ist.“ 
Sarah  sank  in  Ohnmacht,  doch  bald  ermannte  sie  sich  und 
sagte : „Alles  was  der  Herr  dem  Abraham  auftrug,  mag  dieser 
ausführen,  sicherlich  gereicht  es  zum  Leben  und  zur  Glück- 
seligkeit“ 10).  Satan  entfernte  sich , kehrte  aber  bald  zurück 
und  rief  ihr  entgegen:  „Wehe  dir!  hast  du  nicht  vernommen, 
was  geschehen  ? Dein  greiser  Gatte  hat  wirklich  Isaak  geopfert. 
— Ein  Engel  rief  ihm  zwar  vom  Himmel  herab,  ihn  nicht 
zu  tödten  — zu  spät,  der  Todesstreich  war  gefallen.“  Dies- 
mal gelang  der  höllische  Racheplan.  Sarah  gab  ihren  Geist 
auf.  Pirke  d.  R.  El.  C.  32*,  Raschi  1 M.  23,  3. 

Als  Todesengel  wird  Satan-Sammael,  sowie  „Agromainyus, 
der  voll  Tod  ist“,  „voller  Augen“  gedacht.  „So  Jemand 
sterben  soll,  stellt  sich  Satan  an  dessen  Haupt.  In  der  Hand 
hält  er  ein  gezücktes  Schwert,  an  dessen  Spitze  ein  Tropfen 
Galle  (üö)  n)  hängt.  Sobald  der  Sterbende  seiner  ansichtig 
wird,  erschrickt  er,  seine  Glieder  beben  und  er  öffnet  seinen 
Mund.  Schnell  wirft  der  Todesengel  den  Gallentropfen  in 
denselben  — der  Mensch  stirbt  sodann.“  Aboda  Zarah  12  b. 
Gelegentlich  bemerken  wir  auch , dass  wenn  es  an  vielen 
Stellen  des  Talmud12)  und  Midrasch13)  heisst,  dass  der  To- 


10)  Midrasch  Vajoscha  und  Jalk.  1.  c.  kurz  Genes.  Rabba  §.  98. 

11)  Von  diesem  Gallentropfen  hat  Satan  als  Todesengel  den  Bei- 
namen ==  bi<"üp  = „das  höchste  Gift“  erhalten. 

12)  Vgl.  die  sinnige  Talmudstelle  (Succa  53  a),  wie  der  Todes- 
engel die  Seele  der  Geheimschreiber  Salomon’s  in  dessen  Gegenwart 
nicht  zu  nehmen  wagte;  und  Tract.  Maccoth  10a;  Sabbath  30b  die 
Erzählung,  wie  sich  Satan  bemüht,  die  Gesetzeslehrer  bei  ihrem  Stu- 
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desengel  Sammael  Israel  gegenüber,  weil  es  freiwillig  die 
Gotteslehre  am  Sinai  entgegennahm,  und  gegenüber  den  From- 
men und  Gesetzeslehrern,  so  gut  als  ohnmächtig  sei,  dies 
nur  so  viel  sagen  will,  dass  der  fromme  Lebenswandel  und 
das  eifrige  Gesetzesstudium  die  Verheerung  und  Auflösung 
bewirkende  Macht  Satans  paralysiren,  ganz  so,  wie  nach  par- 
sischer  Annahme  : Manthra-9penta  oder  daena  — heilige  Schrift, 
oder  das  Gesetz  „die  wirksamsten  Waffen  sind“  gegen  die 
Vergewaltigung  des  Agromainyus  Vd.  XIX,  30  fg. ; It.  17,20: 
Vsp.  XXVII,  2 vgl.  1.  C.  des  Bund. 

Ein  ferneres  Analogon  zwischen  Agromainyus  und  Satan- 
Sammael  ist,  dass  von  beiden  berichtet  wird,  sie  werden  in 
der  Zukunft  vernichtet  werden.  Hier  einige  übereinstimmende 
Belege : „In  der  Zukunft  wird  Gott  den  bösen  Trieb  (Satan) 

vorführen  und  ihn  schlachten  lassen  Angesichts  der  Frommen 
und  Frevler,  jenen  wird  er  wie  ein  hoher  Berg,  diesen  wie 
ein  dünner  Faden  Vorkommen.  Beide  werden  weinen,  jene 
vor  Freude,  diese  vor  Schmerzen  . . . “ Succa  52  a.  Aehnlich 
äussert-  sich  Bund.  C.  31  bei  Gelegenheit  einer  Auseinander- 
setzung vom  Untergang  der  Dews  durch  die  Metalischmel- 
zung.  Oder  wenn  er  vom  Hindurchgehen  auf  der  Qinvat- 
Brücke  sagt:  „dem  Frommen  wird  sie  breit,  dem  Gottlosen 
sehr  schmal  Vorkommen“,  so  wiederholt  sich  ganz  dasselbe 
auch  in  folgender  Midraschstelle  : „ — — Im  Thale  Josaphat 
versammeln  sich  alle  Nationen  und  eine  unermessliche 
Brücke,  welche  in  die  Hölle  führt,  gewährt  einem  Jeden 
einen  Uebergang ; aber  für  den  Gottlosen  wird  die  Brücke  ein 
dünner  Faden  und  sie  stürzen  in  die  Untiefen“  Jalkut  Jesaj. 
§.  359.  „Was  bedeuten,  heisst  es  ferner  daselbst,  die  Worte 

dium  zu  stören , um  in  der  hiedurch  eingetretenen  Pause  ihrer  Seele 
habhaft  werden  zu  können. 

13)  Midi*.  Rabba  Levit.  C.  18;  Mid.  R.  Num.  c.  16;  und  Deuter, 
zu  Ende  die  schöne  Sage  über  die  Sterbe  Vorkehrungen  Mosis.  „Als 
sich  Michael  und  Gabriel  weigerten,  die  Seele  Mosis  abzuholen,  eilte 
sogleich  Sammael  zu  ihm  wuthentbrannt.  „Was  willst  du  hier?  kein 
Frieden,  spricht  der  Herr,  sei  den  Frevlern“,  rief  ihm  der  im  Gesetzes- 
forschen vertiefte  Moses  entgegen.  „Deine  Seele  nehmen“,  antwortete 
Sammael.  „Entflieh ! “ sagte  Moses  und  verfolgte  ihn  und  stach  ihm 
die  Augen  aus. 
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(Ps.  36,  10)  „In  deinem  Lichte  sehen  wir  Licht“?  Dieses  ist 
das  Licht  des  Messias  — ein  Licht,  welches  der  Herr  unter 
seinen  unsterblichen  Thron  stellte  zur  Aufbewahrung  des 
messianischen  Zeitalters.  Dies  erfüllte  Satan  mit  Argwohn 
und  Schrecken,  und  er  fragte  Gott:  „Für  wen  ist  wohl  das 

Licht,  welches  du,  o Herr,  unter  deinem  unsterblichen  Thron 
aufbewahrt  hältst,  bestimmt?“  „Ich  bewahre  es,  antwortete 
Gott,  für  den,  der  dich  mit  Schanden  einst  in  die  Abgründe 
schleudern  wird  ntzfizs  -‘vTnnb  ‘TW  ^ab.  — 

„Kann  ich  ihn  sehen  ? “ entgegnete  Satan.  „Sieh’  ihn , und 
zittere.“  Als  er  ihn  erblickte,  entsetzte  sich  Satan  und  fiel 
auf  sein  Gesicht , indem  er  seufzte : „dieser  wird  mich  einst 
stürzen.“  Diese  Stelle  erinnert  an  das  bereits  bei  Besprechung 
Vohumano’s  aus  dem  Bundehesch  Mitgetheilte. 

Zum  Schlüsse  sei  noch  einer  oft  wiederkehrenden  Tal- 
mudstelle (Baba  Bathra  75  a)  erwähnt,  nach  welcher  „Gabriel 
zur  Zeit  der  Auferstehung  eine  Jagd  veranstalten  werde,  um 
mit  Leviathan 14)  zu  kämpfen  und  den  er  auch  besiegen 
werde“ 15).  Auch  dieser  mythologische  Zug  findet  sich  bei 
den  Parsen.  Das  Jämäep-näme  16)  äussert  sich  hierüber  fol- 
gendermassen:  *S' 

w\  A t to  J j*^»W  ^ V» 

y Lj  L'i  S 

^.L^Uo 

u*j»  j1  ‘V-0  ry  j/  cy*  W °r)i " /*>  o*-5 

^.1x5  1A35  ao  üjo  y 

— „So  sagen  sie,  dass  Dahäk  von  seinen 

Banden  loskömmt  und  an  einem  halben  Tage  viel  Böses  und 


14)  Unter  Leviathan  verstehen  die  Spätem  Bezug  nehmend  auf 
Jesaj.  27,  1 die  gekrümmte  Schlange,  welche  wiederum  mit  Satan 
identisch  ist. 

15)  Die  Stelle  lautet:  *]rmb  Ü?  (xvvgyia)  N^-Op  mtotfb  bfirWA  ‘TW. 

16)  Mitgetheilt  in  der  Zeitschr.  der  DMGr.  B.  3 S.  247  fg. 
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Vernichtung  anrichten  wird.  Dann  wird  auf  Befehl  des  höch- 
sten Gottes  „Sam“  der  Sohn  Nerimän’s  aus  dem  Staube  auf- 
stehen, um  von  Qaösiosh  den  guten  Glauben  anzunehmen  und 
zu  Dahäk  gehen.  Er  wird  zu  ihm  sagen : „komm,  wir  wollen 
Freunde  sein,  bereue  deine  Uebelthaten  und  nimm  den  guten 
Glauben  an  und  zweifle  nicht  daran“.  Dies  wird  er  dreimal 
sagen,  der  bösartige  Dahäk  wTird  darauf  antworten:  „komm, 
wir  wollen  Freunde  sein  und  die  Welt  erobern“.  Säm  wird 
ihm  entgegnen : „Nimmst  du  an  den  guten  Glauben,  so  ist’s 
gut ; wo  nicht,  so  werde  ich  deinenKopf  durch  diese 
Keule  weich  machen“.  Dahäk  wird  dann  aus  Furcht 
vor  ihm  den  guten  Glauben  annehmen.  Uebelthaten,  Treu- 
bruch und  Elend  werden  aus  der  Welt  schwinden,  Alter  und 
Tod  nicht  mehr  sein.“ 

II. 

Aeshma  und  (Eschmadai). 

§•  21. 

Das  Wesen  Aeshma’ s ergiebt  sich  ganz  aus  seiner 
etymologischen  Bedeutung.  Aeshma *)  ist  zurückzuführen 
auf  die  Radix : ish 1  2) , welche  im  Skt.  bewegen , fort- 

treiben, suchen,  begehren,  wünschen  heisst  — im  Zend  aber 
vorzugsweise  in  der  letzten  Bedeutung  gebraucht  wird 3). 


1)  Dieses  Wort  mit  q geschrieben  Hesse  auch  die  Ableitung  von 
ae$ma  = Skt,  idhma  (hebr.  y^?)  = Brennholz  zu  vgl.  Vd.  VIII,  237, 
246  pairi  ae^maebyo  „vom  Brennholz  weg“;  Vd.  XVI,  4.  25.  Ae^ma 
hiesse  dann:  Brenner,  Aufloderer,  was  namentlich  zu  seinem  Wesen 
als  Dämon  des  Zorns,  als  welcher  er  bei  den  Neupersern  gehalten 
wird,  gut  passt.  Jedoch  ist  die  gebräuchliche  Schreibweise:  Aeshma, 
und  wird  auch  dieses  Wort  oft  im  Zend  im  Sinne  von:  Zorn  gebraucht 
vgl.  Lj.  XXIX,  1;  XL  VII,  7 aeshemi;  1$.  das.  12:  toi  zi  data  hamae^ro 
aeshemem  mahyä  „diese  sind  geschaffen  als  Gegner  gegen  den  Willen 
des  Zorns“. 

2)  ish  hängt  wiederum  mit  i$  = wünschen,  verlangen  zusammen 
vgl.  i$at  (3.  p.  sing.)  It.  19,  56.  82;  i$enti  (3.  pl.)  It.  10,  45;  i^ümaide 
(1.  pl.)  I9.  35,  21  u.  s.  w. 

3)  Vgl.  Vd.  V,  9;  I9.  VII,  58  ishäonti;  I9.  XLVII,  8 ishyä;  das. 
XXXI,  4.  3 isha<jä;  das.  XLIX,  2 isha^oit  u.  das.  9 isha^äi^  = mit 
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Mithin  heisst  Aeshma  = der  heftig  suchende  begehrliche 
Geist. 

% 

Das  fast  stehende  Epitheton  Aeshma's  ist  khrvidru. 
Dieses  ist  ein  Compositum  aus  khru  und  dru.  Khru  bedeutet 
verwunden,  verletzen  vgl.  It.  22,  17.  35;  Vd.  VII,  69;  zimo 
khrutahe  „des  verwundenden  Winters“.  Gebräuchlich  sind 
noch  die  Derivate  khryighni  Vd.  XI,  27 ; khrvish  1t.  10,  9. 
47;  15,  49;  I9.  IX,  95  und  das  Adjectiv  khrüra  It.  1,  11; 
13,  136;  I9.  LVI,  10.  7;  ,,haenayäo99a  khrürem  drafshem  ba- 
reütayäo  „der  Heerschaaren  der  — eine  verwundende  Fahne 
tragenden“.  — Ueber  den  zweiten  Theil  des  in  Rede  stehenden 
Wortes:  dru  haben  wir  bereits  S.  28  gesprochen.  Das  ganze 
Wort  khrvidru  heisst  sonach  „der  mit  einer  verwundenden 
Lanze  begabte“  4)  vgl  Vend.  X,  23;  paiteperene  aeshmem 
khrvidrum  „ich  bekämpfe  den  mit  verwundender  Lanze  be- 
gabten Aeshma“;  das.  27  ime  aete  vaca  yoi  henti  aeshmahe 
khrvidraos  9nathem  „dieses  sind  die  Worte,  die  den  mit  ver- 
wundender Lanze  begabten  Aeshma  schlagen“.  Ein  anderer 
Beiname  Aeshma’s  ist  dush.  qarenäo  = „mit  böser  Macht“ 
(Spiegel:  mit  schlechtem  Glanze)  Zamy.  It.  95;  ferner:  duzdäo 
peshötanus  „bösen  Geistes  und  körp  er  verderbt“  Mihr  It.  97, 134. 

Seiner  Stellung  nach  ist  Aeshma  der  vorzüglichste  Hel- 
fershelfer des  Agromainyus,  daher  er  mit  diesem  häutig  zu- 
sammen erwähnt  wird  Vd.  IX,  36.  37 ; X,  26.  27 ; I9.  XXVII, 
2;  Qrosh.  It.  12,  5;  Gosh  It.  24,  97 ; Ars  It.  2 ; Mihr  It,  1.  c. 
Gleich  Agromainyus  steht  auch  Aeshma  ein  Heer  dämonischer 
Kräfte  zur  Verfügung  cf.  Vd.  IX,  36—38;  X,  26—28;  I9. 
LVI,  10.  6;  12,  5.  Namentlich  scheinen  die  mazanischen 


Verlangen  u.  s.  w.,  dessen  Derivate  sind  a)  mit  pairi  = herumsuchen, 
aussuchen,  sich  umsehen,  versehen  vgl.  Vd.  VIII,  4:  pairi  dahma 
aeshyän  „sie  sollen  ein  Dakhma  aussuchen“;  Vd.  VI,  13  yezi  noit 
pairishäonte  „wenn  sie  sich  nicht  umsehen“;  das.  12  pairishayanta 
„sie  sollen  sich  umsehen“;  yaeibyo  — pairishäonti  „wodurch  sie  sich 
(mit  Holz ) versehen  können“;  b)  mit  paiti:  paitishantem  I9.  LVI, 
6.  3;  LIX,  9;  It.  15,  50.  51;  It.  24,  52;  c)  mit  fra:  loben,  bitten 
fraeshyämahi  I9.  LX,  1;  LXXI,  1;  Vd.  XX,  18;  Vsp.  25,  2. 

4)  Hiermit  übereinstimmend  übersetzt  auch  Nairios.  (Ja£,  X,  8)  das 
Wort  khrvidru  mit  hinsät^astra. 
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Daevas  in  seinem  Dienste  zu  stehen.  Ueberhaupt  aber  „schaa 
ren  sich  mit  Aeshma  all’  diejenigen , die  die  Welt  verunrei- 
nigen wollen“  I9.  XXXVI,  6.  Eine  fragmentarische  Stelle 
im  Bundehesch  (p.  67)  zählt  am  Schluss  einer  Auseinander- 
setzung der  Dews  die  Helfershelfer  Aeshma’ s auf.  „Tharmat 
Diw,  heisst  es  daselbst,  ist  der  Unhold  (druc)  des  Stolzes; 
Mitukht  Div  (Lüge)  Unhold  des  Ganäminui;  Arask  Div  Un- 
hold der  Rache  und  des  bösen  Auges;  sie  sind  Helfer  des 
Kasm  (Aeshma)  Div,  wie  gesagt  wird:  sieben  Kräfte  sind 
dem  Kasm  gegeben,  womit  er  die  Geschöpfe  mindert“  u.  s.  w. 

ln  dem  schon  erwähnten  Kampf  des  Ahuramazda  mit 
Agromainyus  stehen  jenem  Vohumanö,  Asha-Vahista  und 
das  heilige  Feuer  helfend  zur  Seite,  diesem  aber  Akömano, 
Aeshma  und  Aji-dahäka.  Hiermit  ist  aber  auch  Aeshma’s 
dämonisches  Wesen  zur  Genüge  gekennzeichnet.  Im  Gegen- 
satz von  Asha-Vahista  „dem  höchsten  Reinen“  und  von  „dem 
Herrn  der  reinen  Feuer“  ist  Aeshma  im  Bunde  mit  Akömano 
„dem  Stammvater  aller  Daevas“  It.  32,  3 und  mit  Aji-dahäka 
„der  teuflischen  Drukhs,  der  gegen  die  Lebendigen  gewalt- 
thätigen,  welche  Agromainyus  als  die  mächtigste  Drukhs  her- 
vorgebracht hat,  gegen  die  bekörperte  Welt,  zum  Verderben 
für  das  Reine  in  der  Welt“ 5). 

Als  Helfer  des  mit  zerstörender  Macht  ausgerüsteten 
Agromainyus,  „der  voll  Tod  ist“,  ist  Aeshma  die  Personifici- 
rung  der  durch  Agromainyus  bewirkten  physischen  Auflö- 
sung. So  wird  im  Farv.  It.  138  der  Genius  Fradakhsti  an- 
gerufen: paitistätee  aeshmahe  khrvidraos  aeshmö  varedhämca 
drvatam,  paitistätee  aeshmö  karstahe  tbaeshaghö  „zum  Wider- 
stand gegen  Aeshma  mit  verwundender  Lanze  und  der  Aeshma 
mehrenden  Gewaltthätigkeiten,  zum  Widerstande  gegen  die 
Pein,  die  von  Aeshma  verursacht  wird“.  In  dieser 
seiner  Eigenschaft  erscheint  Aeshma  oft  mit  dem  Dämon 
Aytövidhötu 6) , dem  „Zertrümmerer  der  Knochen“  in  "Ge- 

5)  „daevim  drugem  gäefhäwyö  drvantem  yäm  ashaoga^temäm  drugem 
fraca  kerentat  agromainyusli  avi  yäm  actvaitün  gaetkäm  mahrkai  ashahe 
gäethanäm“  I9.  IX,  26.  27;  It.  5,  34;  9,  14,  15,  24. 

6)  Vgl.  über  diesen  Daeva  bei  Burnouf  (Ja$na  p.  465  und  bei 
Spiegel  1.  Th.  S.  105  N.  3 und  Einl.  zu  dem  3.  B.  S.  XLVI1I. 
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meinschaft 7)  und  ist  daher  im  Hinblick  auf  Aeshma’s  Zer- 
störungsthätigkeit  das  ihm  beigelegte  Epitheton : „khrvidru“ 
erklärlich  und  gut  gewählt. 

Noch  muss  hervorgehoben  werden , dass  alle  Wissen- 
schaften mit  der  Ausnahme  des  Haoma  — der  Heilkunde  8)  — 
mit  Aeshma  in  Verbindung  gesetzt  werden.  Vi9pe  zi  anye 
madhaonho  aeshma  hacante  khrvidrvo  äat  ho  yö  haomahe 
madho  asha  hacaite  urv^mana  refigaiti  haomahe  madho  „denn 
alle  andern  Wissenschaften  hängen  mit  Aeshma  zusammen, 
dem  mit  verwundender  Lanze  begabten,  die  Wissenschaft  des 
Haoma  (aber)  hängt  mit  Asha  zusammen , dem  Erfreuer“ 
vgl.  I9.  X,  18.  19  5 It.  17,  2.  5. 

Unter  diesen  dem  Aeshma  zugeschriebenen  Wissenschaf- 
ten dürften  höchstwahrscheinlich  übernatürliche  Kräfte, 
über  welche  Aeshma  behufs  seiner  Trug-  und  Fangkünste 
verfügen  kann,  zu  verstehen  sein.  Mithin  wäre  Aeshma  auch 
einer  der  Zauberer  (Jätus),  die  die  Bande  der  sittlichen 
Weltordnung  aufzulösen  und  Alles  von  unten  zu  oberst  zu 
kehren  sich  befleissigen  vgl.  Vd.  1,  52 — 57;  XVIII,  116;  I9. 
VIII,  7 fg. 

§.  22. 

Die  bereits  von  Benfey  (Monatsnamen  S.  201)  ausge- 
sprochene und  von  Windischmann  (1.  c.)  für  den  'Aö/uoSaiog 
des  Buches  Tobias  behauptete  Identität  des  parsischen  Aeshma 
und  des  e)  der  Juden  lässt  sich  auch  aus  talmudisch- 

midraschischen  Berichten  erhärten.  Bevor  wir  jedoch  auf  den 
sachlichen  Nachweis  eingehen,  müssen  wir  einige  Augenblicke 
bei  ( ler  Etymologie  Aeshmadai’s  verweilen.  Dass  der  1.  Theil 
dieses  Wortes  nämlich  (a)?pm  mit  Aeshma  zusammenfällt,  ist 
einleuchtend ; dass  aber  der  2.  Theil  ijn  mit  diw  identisch 
ist,  wie  Benfey  und  Windischmann  annehmen,  könnte  be- 
zweifelt werden.  Abgesehen  davon,  dass  selbst  das  parsische 
Aeshma- diw  in  dieser  Zusammenstellung  in  den  Urtexten  nie 


7)  Vd.  V,  23  fg.;  I9.  LVI,  10.  7;  It.  10,  93. 

8)  Vgl.  Windischmann  1.  c.  p.  141. 
e)  Vgl.  im  Anhang. 
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vorkommt;  was  schon  Wind,  anmerkt  — wäre  auch  w — 
diw  oder  daeva  zur  Bezeichnung  für  -np  das  einzige  Bei- 
spiel im  Talmud  und  Midrasch ! 

Ich  bin  der  Ansicht;  dass  eine  blosse  Endbildung; 
vielleicht  Pluralbezeichnung  ist ; wie  in  den  noch  erhaltenen 
Engelnamen:  ‘^b’va,  Die  regelmässige  Bil- 
dung wäre  demnach:  welche  Bildung  sich  in  der  That 

einmal  x)  als  Adjectivum  in  der  Bedeutung  von  gottlos , un- 
wissend findet.  Doch  wäre  hiernach  nicht  abzusehen , woher 
das  in  herkommt.  Zutreffender  dürfte  es  daher  sein, 

“iNi  von  dem  parsischen  dao  herzuleiten , welches  häufig  zur 
Bezeichnung  der  Intensivität  eines  Begriffs  dem  Worte  als  Suffix 
angehängt  wird.  Dao,  je  nachdem  es  von  der  Sanskritwurzel 
dä;  dö;  neup.  oder  der  Badix  dha,  zend  da  abgeleitet 

wird;  heisst  wissend,  wie:  mazdaö  = grosses  wissend,  duzdao 
= schlechtes  wissend  — ; oder  in  letzterer  Bedeutung2) 
schaffend,  setzend,  wie:  dadhwao3)  „der  geschaffen  hat“ ; 

vaghudao 4).  Dieses  Dao  geht  aber  häufig  in  dai  über 5). 
Und  so  wäre  ‘WüttS»  — entstanden  aus  Aeshma  — dao  = 
Aeshmadai 6)  — so  viel  als  Begehrliches , Heftiges  wissend, 


1)  Vgl.  Kidduschin  32  b:  ‘WaiüN1 ]pT  *)b^K  bi^  tttpn  fpT  *»5073 
„Vor  einem  Greise  sollst  du  aufstehen  (Levit.  19,  32);  ist  dies  aber 
auch  vor  einem  gottlosen  unwissenden  (wie  Kaschi  commentirt)  Greise 
der  Fall  ?“ 

2)  Vgl.  Burnouf  Comm.  S.  539,  Anmerk.  534  und  Not.  p.  CL1I ; 
vgl.  auch  Brockhaus,  Glossar  S.  368. 

3)  dadhwao  und  dätä  sind  die  gewöhnlichen  Beiwörter  Ahuramazda’s 

vgl.  Vd.  II,  135;  I9.  VI,  1;  XVII,  19;  XIX,  1;  It.  1,  1.  n — 

4)  Vgl.  Bum.  Comm . 573. 

5)  Vgl.  Benfey,  Monatsnamen  S.  36  und  den  1.  Excurs. 

6)  So  dürfte  dieser  Dämon  in  der  lebendigen  Umgangssprache  des 
p.  Volkes  gang  und  gäbe  gewesen  seih,  wodurch  auch  dem  etwaigen 
Einwande,  warum  Aeshmadaö  in  dieser  Zusammensetzung  in  den  Ur- 
texten sich  nicht  findet,  begegnet  ist,  da  Aeshma  vermöge  seiner 
Stellung  neben  Agromainyus  genugsam  hervorgehoben  ist,  und  eine 
stärkere  Intensivität  überflüssig  wäre.  Dass  sich  aber  überhaupt  Wort- 
verbindungen mit  Aeshma  finden,  mögen  folgende  Beispiele  erweisen: 
It.  1,  18  noit  a eshmo drütahe  drukhsmanagho  ava§yät  „nicht  beschädigt 
ihn  (die  Waffe)  des  von  Aeshma  ausgehenden  Drukhs-Geistigen“ ; 
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oder  Begehrliches,  Heftiges  schaffend,  was  beides  zu  Aeshma’s 
Wesen  sehr  gut  passt. 

Was  das  Wesen  Aeshmadai’s  angeht,  so  geben  uns  von 
demselben  einige  im  Talmud  und  den  Midraschim  zerstreute, 
wenn  auch  fragmentarisch  uns  erhaltene  Aussprüche  ein  an- 
schauliches Bild.  Nachstehende  Charakteristik  stützt  sich 
namentlich  auf  die  Talmudstelle  in  Gittin  p.  68  a u.  b.  Hier 
wird  erzählt,  dass  Aeshmadai,  als  er  gefangen  von  Salomo 
geführt  wurde,  einem  umherirrenden  Blinden  begegnete.  — 
Sogleich  lenkte  er  diesen  auf  den  rechten  Pfad  ein.  Des- 
gleichen that  er  auch  mit  einem  Betrunkenen.  Als  er  ferner 
ein  Brautgefolge,  in  welchem  man  der  Freude  die  Zügel  hat 
schiessen  lassen,  erblickte,  weinte  er.  pnrrap  nm  Mnrnn  NTn 
Min  Mb.  Als  Aeshmadai  Jemanden  rufen  hörte:  mache  mir 
ein  Paar  Schuhe,  welches  sieben  Jahre  dauern  soll,  brach  er 
wieder  in  ein  lautes  Lachen  aus.  ^b  ny  NDD'^ixb  MENpn  anss 
‘rprttf  niüb  Ebenso  lachte  er  beim  Anblick  eines 

seine  Taschenspielerkünste  producirenden  Zauberers. 

Ueber  die  Ursache  eines  solchen  Gebahrens  befragt,  ant- 
wortete Aeshmadai  höhnisch:  Ich  lenkte  den  umherirrenden 
Blinden  auf  den  rechten  Weg  ein,  weil  ich  über  ihn  im  Himmel 
verkünden  hörte,  er  sei  ein  wahrhaft  frommer  Mann,  und  wer 
ihm  Gutes  thäte,  könne  des  jenseitigen  Lebens  gewärtig  sein, 
«nan  attb^b  "ot  am:  M">b  "rnrn * *  7). 

So  verfuhr  ich  auch  mit  dem  Berauschten,  weil  ich  über 
ihn  vernahm,  er  sei  ein  vollkommener  Bösewicht.  Beim  Braut- 
gefolge weinte  ich;  beim  Anblick  des  Schuhbestellers  und  des 
Zauberers  lachte  ich,  weil  der  Bräutigam  in  dreissig  Tagen 
sterben  wird  und  dessen  Frau  auf  das  Erfolgen  der  Levirats- 
ehe dreizehn  Jahre  wird  warten  müssen  — bis  nämlich  ihr 
kleinjähriger  Brudersohn  in  besagtem  Alter  die  Leviratsehe 

It.  13,  138  aeshmokarstahe  tbaeshagho  „(zu  widerstehen)  der  von 

Aeshma  verursachten  Pein“  u.  s.  w. 

7)  Also  aus  Furcht,  es  könnte  sich  möglicherweise  ein  solcher 
Wohlthäter  finden,  lenkte  ihn  Aeshmadai  selbst  in  den  rechten  Weg 
ein,  um  den  Wohlthäter  um  die  in  Aussicht  gestellte  Belohnung  zu 
kürzen,  vgl.  die  2.  Erklärungsweise  dieser  Stelle  bei  Rapoport  (Erech 
Millin  S.  245),  die  erste  Erklärung  ist  gegen  den  Zusammenhang. 
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wird  vornehmen  können  — 5 jener  Schuhbesteller  aber  lebt 
kaum  sieben  Tage  und  verlangt  Schuhe  auf  die  Dauer  von 
sieben  Jahren;  der  Zauberer  endlich  giebt  sich  für  einen 
Tausendkünstler  aus,  und  weiss  nicht  einmal,  dass  gerade 
unter  seinen  Füssen  ein  königlicher  Schatz  aufbewahrt  ist. 
Hätte  er  doch  über  denselben  seine  Zaubereien  anstellen  sollen ! 
irpmn  Nim  ■w»  tnöpb  aobw*!  an  mN  mm  nm.  Diese  Aeusse- 
rungen,  welche  die  Sage  Aeshmadai  in  den  Mund  legt,  zeigen 
uns  unverkennbar  das  durch  und  durch  dämonische  Wesen 
Aeshmadai’s. 

Wie  eben  diese  Stellen  gleichzeitig  besagen,  ist  Aeshmadai 
auch  in  das  Verborgene  und  Uebernatürliche  eingeweiht.  Da- 
her ihn  die  Sage  jeden  Tag  in  den  Himmel  hinaufsteigen, 
der  himmlischen  Akademie  den  Unterricht  ablauschen  und 
ihn,  auf  die  Erde  herabsteigend,  unter  den  Menschen  zu  ihrem 
Verderben  verbreiten  lässt8)  — also  auch  hierin  übereinstim- 
mend mit  Aeshma,  „der  in  sich  Alles  Wissen  vereint“,  welches 
er  für  seine  Betrügereien  und  Verheerungen  ausbeutet. 

Gleich  Aeshma  figurirt  auch  Aeshmadai  als  grosser  Zau- 
berer. Angelangt  vor  Salomo,  der  ihn  nicht  gleich  vor  sich 
kommen  liess,  gab  er  allerlei  Künste  und  Augenverblendun- 
gen zum  Besten  (siehe  Gittin  1.  c.).  Von  dieser  Art  ist  auch 
die  von  den  Tossaphotcommentaren  zum  Tractat  Menachoth 
37  a Schlagwort  mp  in  im  Namen  des  Midrasch  erwähnte 
Erzählung  von  Aeshmadai,  welche  sammt  der  von  Lightfoot 
(Horae  hebr.  S.  703)  gegebenen  lateinischen  Uebersetzung 
hier  folgen  möge:  12TO  “IHN  S*p*]p  WTON 

in  Niro  , mm  mbim  ton  tosi  ^b»in  i-rabiö  130b  tro&n  TO  ib 
dton  mmm  pbnb  wTOrn,  ^iriN  itons  Nümm  lTOn^  tos 
.TObu5  TOb  ppb  am  tppbri  to  bau)  stonp  to  ib  uro 
„Asmodaeus  produxit  ab  infra  pavimentum  hominem  quendam 
bicipitem  coram  Salomone : atque  ille  duxit  uxorem,  et  genuit 
filios  sibi  similes  bicipites,  et  similes  etiam  uxori  suae  cum 
uno  capite : Et  cum  ventum  esset  ad  dividendum  haereditatem 

8)  awiNb  mrm  mp^n  Nnmma  ‘iwsn  mp^b  p^bo  net»  bs 
— «snan  «nmna  Gittiu  i.  c. 
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paternam,  ille  qui  habuit  duo  capita  postulavit  duas  portiones. 
Et  allata  est  lis  dijudicanda  coram  Salomone.“ 

So  wie  Aeshma  ein  Daevaführer,  ist  auch  Aeshmadai 
ein  Schedimkönig  vgl.  Gittin  1.  c.  und  Pessach.  110:  •’NiEtöK 
■nun  inbft;  Targum  Koheleth  1,  13:  2ob?2  irr  mb  TTS3 

„er  schickte  zu  ihm  Aeshmadai  den  König  der  Schedim“. 

Gleich  Aeshma  ist  auch  Aeshmadai  ein  Sched  des  schran- 
kenlosen Zorns.  „Auf  dem  Wege  zu  Salomo  entwurzelte 
er  aus  Zorn  einen  Baum;  vorübergehend  bei  einem  Hause 
stürzte  er  es  um.“  am'iiü  «mab  NI272,  jm-na  ma  qn  &6p*n  nüm.  — 
Wie  er  denn  auch  später  „als  er  sich  der  königlichen  Person 
Salomo’s  bemächtigte,  diesen  wuth entbrannt  vierhundert 
Parasangen  weit  hinschleuderte.“ 

V ollends  mit  Aeshma  übereinstimmend  ist  Aeshmadai 
ein  Sched  der  unmässigen  Begehrlichkeit,  unmässig  nament- 
lich im  sexuellen  Sinnengenuss. 

So  übt  Aeshmadai  in  seiner  Lüsternheit  mit  den  Weibern 
Salomo’s  selbst  zur  Zeit  ihrer  Menstruation  den  Coitus,  nach- 
dem es  ihm  gelang,  als  verkappter  Salomo  am  königlichen 
Hofe  unentdeckt  zu  leben  imTllTOD  inb  ^an  api.  Nach 
dem  Buche  Tobias  (6,  14)  war  auch  Ad/^oSatog  t 6 ttovi]qov 
Sou/uovlov  (3,  8)  „Ursache  von  dem  Tode  der  sieben  Bewerber 
Sarah’ s,  in  welche  Aeshmadai  verliebt  war“.  Daher  gilt  folge- 
richtig auch  Aeshmadai  in  der  jüdischen  Daemonologie  als 
der  „Eheteufel“  ba  bs>  isnn  i"i:i7272  'WTattN *  9)  „Aeschmadai 
ist  gesetzt  über  die  (unzüchtigen)  Ehen“  Pessachim  110  a. 


-PP  A 

9)  "OIT  ist  das  syr.  und  chaldäische  = conjugium,  res  vene- 


reae  von  der  Radix  arab.  cf.  griech.  tpyoot  -^evyvvfii. 

ist  wohl  zu  unterscheiden  von  ni^T  was  „gepaarte  Zahlen“  bedeutet, 
mit  welchem  iS  amen  der  im  Talmud  oft  wiederkehrende  und  im  ganzen 
Alterthum  verbreitete  Aberglaube  „von  der  Schädlichkeit  der  ge- 
paarten Zahlen“  bezeichnet  wird.  Irrigerweise  nimmt  daher  Rapoport 
(1.  c.  S.  250)  das  im  Texte  angeführte  Wort  in  der  Bedeutung  von: 
„gepaarten  Zahlen“,  weil  in  der  angeführten  Pessachimstelle  von  die- 
sem Aberglauben  die  Rede  ist.  Vielmehr  ist  der  ganze  Passus : 
mT  ba  b2  n2*l7272  ^«173115«  aus  Gittin,  wo  er  in  die  daselbst  ge- 
gebene Charakteristik  Aeshmadai’s  offenbar  besser  passt,  durch  Paro- 
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Als  Repräsentant  des  moralischen  und  physischen  Bösen 
wird  endlich  Aeshmadai  mit  Satan- Sammael  identificirt  “WlöJöN 
anti , daher  sie  häufig  promiscue  gebraucht  werden 10). 
Nun  ist  aber,  wie  wir  sahen,  Satan- Sammael  mit  rnttii 
dem  Todesboten  und  iun2  der  Urschlange  identisch. 

Aeshmadai  erscheint  sonach  mit  dem  niton  — Agro- 

mainyus; mit  der  Urschlange  = Ajidahäka  und  dem 

— Akomano  in  innigster  Verbindung  — eine  Stellung,  die 
ganz  in  derselben  Weise  auch  Aeshma  einnimmt  an  der  Seite 
des  Agromainyus  und  im  Bunde  mit  Akomano  und  der  Aji- 
dahäka ! 

Wer  würde  nun  nach  dem  Gesagten  ferner  die  Identität 
Aeshmadai’ s und  des  parsischen  Aeshma  anzweifeln  wollen?! 

§•  23. 

Ueberblicken  wir  die  vorstehend  mitgetheilte  Aeshmadai- 
Sage,  so  fallen  uns  zwei  Momente  auf:  der  Mangel  an  Far- 
benpracht und  Lebensfrische,  sodann  der  Umstand,  dass 
Aeshma  immer  — wo  seiner  Erwähnung  geschieht  — mit 
dem  König  Salomo  in  Verbindung  gebracht  wird.  Doch  auch 
über  diese  Erscheinung  giebt  uns  die  parsische  Sagengeschichte 
befriedigenden  Aufschluss. 

Die  Aeshma- Sage  reicht  nämlich  in  die  Uranfänge  par- 
sischer  Mythenbildung  hinauf,  was  schon  daraus  erhellt,  dass 
Aeshma  schon  als  fertige  mythische  Gestalt  nicht  nur  im 
Avesta,  sondern  selbst  in  den  Gäthäs  — überall  aber  an  der 
Seite  des  Agromainyus  auftritt.  Im  Laufe  der  Jahrhunderte 

nomasie  der  Wörter:  und  ni^T  weggefallen  und  in  obige  Pes- 

sachimstelle  herübergenommen.  Wie  denn  überhaupt  der  Aberglaube 
von  der  Schädlichkeit  der  gepaarten  Zahlen  nicht  auf  den  Parsismus 

— der  ihn  gar  nicht  kennt  — sondern  auf  denPythagoräismus  zurück- 
zuführen ist  vgl.  die  hebr.  Zeitschrift  Zion  1842  S.  82.  Auch  Plato 
(De  legg.  IV)  schreibt  die  ungerade  Zahl  den  olympischen  Göttern, 
die  gerade  den  Dämonen  zu  vgl.  auch  Plutarch  de  Is.  et  Os.  C.  26 
und  Virgil  (Eclog.  VIII,  75)  „Numero  Deus  i mpare  gaudet.“ 

10)  So  wird  beispielsweise  eine  und  dieselbe  Sage  im  Midrasch 
Abchir  zu  Genes.  9,  20  von  Satan  und  Midr.  Jalkut  Genes.  §.  61  von 
Aeshmadai  erzählt. 
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ward  jedoch  Aeshma  immer  mehr  in  den  Hintergrund  zurück- 
gedrängt  — ähnlich  wie  dies  bei  der  Amesha-§pefitas-Sage 
der  Fall  war  — so  sehr,  dass  in  der  Neuperserzeit  selbst 
der  Name  Aeshma’ s nur  verstümmelt  erhalten  worden  ist1). 
Aus  dem  Gesagten  ergiebt  sich  nun  von  selbst,  wie  es  noth- 
wendig  kommen  musste,  dass  von  dem  jüdischen  Aeshmadai 
— dem  Abbild  Aeshma’s  — ungeachtet  er  mit  Satan- Sam- 
mael  so  zu  sagen  den  Angelpunkt  der  jüdischen  Daemo- 
nologie  bildet,  nur  abrupte,  fragmentarische  Notizen  sich  er- 
halten haben,  welche  Notizen  viele  Jahrhunderte  hindurch  als 
jüdischer  Volksglaube  in  Umlauf  gesetzt  gewesen  sein  moch- 
ten, ehe  sie  im  Talmud  und  Midrasch  eine  Aufnahme  fanden. 
Für  das  hohe  Alter  der  Aeschmadai-Sage  spricht  aber  auch 
sehr  deutlich  das  bereits  gedachte  Moment,  dass  Aeshmadai 
stets  mit  Salomo  in  Berührung  gebracht  wird.  Die  Salomo- 
Sage  aber  — bestehend  aus  zwei  unter  dem  Namen 
= zweites  Targum  bekannten,  jerusalem.  Targumbruchstücken 
zum  Buche  Ester ; so  wie  aus  den  Gittin  1.  c.  erhaltenen 
Fragmenten  2)  — gehört  zu  den  ältesten  jüdischen  Sagendich-  f 
tungen.  In  dieser  Salomo- Sage,  welcher  übrigens  schon  der 
Chronist  im  1.  B.  der  K.  5,  10  fg.  vorgearbeitet  hatte  — 
entwarfen  die  jüd.  Mythophanten  über  Salomo’s  Verherrlichung 
ein  farbenstrotzendes  Gemälde  einer  buntgestalteten  und  zum 
grossen  Theil  überschwänglich  mystischen  Ausschmückung. 
Nach  dieser  erstreckte  sich  das  Machtwort  des  eben  so  weisen 
wie  gewaltigen  Herrschers  selbst  auf  die  übersinnliche  Welt 
und  die  sie  bevölkernden  Geister.  Ihm  waren  dienstbar: 
■pizrn  pmn  yrn  tPSttöi  ü^ts  Targ.  Scheni  1.  c. ; Targ.  Kohel. 

2,  5;  cf.  Joseph.  Antiqu.  VIII,  2;  Exodus  Rabba  C.  30  rWD 
mrrh  „Wie  viel  Geister  und  Schedim  hat 
nicht  Salomo  besiegt !“  Sie  alle  dienten  zum  Spielball  seiner 
Laune:  „Wenn  der  König  Salomo  guter  Dinge  war,  befahl 


1)  Vgl.  Spiegel,  Parsigrammatik  S.  1G8  §.  27  über  = Aeshma 

und  die  Huzväresch-Uebersetzung  zu  aeshma  khrvidru  = khism  shedä 
khrudrush  (Bund.  67,  14). 

2)  Diese  3 Bruchstücke  sind  zusammengestellt  in  Fürst’s  Charuse 
Peninim. 

Abhandl.  d.  DMG.  IV,  3. 
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er  vor  sich  die  wilden  Thiere  , die  Vögel  des  Him- 
mels ....  Schedim  — Geister,  Nachtgespenster 

vor  ihm  zu  hüpfen,  um  seine  Gewalt  über  sie  zu  be- 
kunden“ ...  1.  c. 

Auch  Aeshmadai  „ der  gewaltige  Riese  und  Schedim- 
könig“  erlag  der  Alles  bezwingenden  Macht  Salomo’s.  Von 
dessen  Gefangennehmung  und  seinem  Verhalten  an  dem  Hofe 
Salomo’s  berichtet  die  mehrfach  erwähnte  Gittinstelle.  Wir 
können  nicht  umhin,  sie,  soweit  sie  unser  Thema  berührt, 
auszugsweise  mitzutheilen : „Salomo,  der  bei  dem  in  Angriff 
zu  nehmenden  Tempelbau  in  Verlegenheit  gerieth,  wie  er  den 
Worten  der  h.  Schrift:  „keine  Axt  an  den  Altar  zu  bringen“ 
genügen  soll,  berieth  sich  hierüber  mit  den  Gelehrten.  Diese 
machten  ihn  auf  den  Schamir,  welcher  die  Eigenschaft  be- 
sitzt : die  härtesten  Steine  durch  blosse  Berührung  zerschlagen 
zu  können,  aufmerksam.  Mit  mächtigen  Worten  beschwört 
Salomo  alsbald  die  Schedim  ihm  über  den  Ort,  wo  sich  der 
Schamir  befindet,  Aufschluss  zu  geben.  Hierauf  erklärten 
nun  die  herbeigeführten  zwei  Schedim  „Wir  wissen  es  nicht 
(wo  der  Schamir  sich  befindet),  vielleicht  weiss  es  Aeshmadai 
der  Schedimkönig  — er  wohnt  dort  in  jenem  Berge.  Sogleich 
schickte  er  (Salomo)  den  Benaja,  Sohn  Jojada’s,  aus,  ihm  eine 
Kette  und  seinen  Siegelring,  mit  dem  in  demselben  eingegra- 
benen Gottesnamen,  mitgebend. Als  er  (Aeshmadai)  vom 

Himmel  herabstieg,  warf  Benaja  auf  ihn  die  Kette,  — als  er 
aber  damit  rasselte,  rief  er  ihm  zu : Es  ruht  auf  dir  der  heilige 
Name  deines  Herrn.  — Da  sagte  Salomo  zu  ihm  — nach- 
dem er  vor  ihm  stand  — ich  will  ein  Heiligthum  bauen  und  zu 
diesem  Behufe  bedarf  ich  des  Schamir.  Aeshmadai  erwiderte, 
er  ist  mir  nicht  übergeben,  sondern  dem:  ab  iw  “in  „Und 

was  macht  dieser  mit  ihm  fragte  Salomo?  ‘’taTaw 

tniu  tnlcn  rpDNDN  *ir6  mai  mcp''  inn  n ’bi 
i-)m  onn  awi  iobw'B  ona  wa  a^psm 

NT1Ü  *03  : ^JT)  „Er  nimmt  den  Schamir  mit  auf 

unbewohnte  Berge  — auf  und  in  welche  kein  Samen  gestreut 
wird,  wo  also  auch  keine  Bäume  fortkommen.  — Er,  der  Vo- 
gel, hält  den  Schamir  gegen  die  Bergfelsen  und  spaltet  sie, 
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wirft  Baumsämereien  in  sie  und  es  entsteht  allgemach  ein 
bewohnbarer  Ort,  daher  heisst  dieser  Vogel  „Bergkünstler“  3). 

Abermals  wird  der  Sagenheld  nach  dem  Schamir  aus- 
gesandt und  als  er  sich  auf  abenteuerlichem  Wege  in  dessen 
Besitz  gesetzt  hat  und  zurückgekehrt  ist,  wird  der  Tempelbau 
begonnen.  An  ihm  arbeiteten  - alle  im  Dienste  des  mächtigen 
Königs  stehenden  Geister.  „R.  Huna  im  Namen  R.  Josee’s 
sagte : alle  unterstützten  Salomo  bei  dem  von  ihm  unternom- 
menen Tempelbau  — selbst  Genien.“  — Exodus  Rabba  C.  20 
„selbst  Geister,  Sehedim  und  auch  die  nVö'n  “oabtt  diensthuen- 
den  Engel“  Midr.  Cant.  Cant.  Anfang.  Der  ganze  Bau  aber 
geht  unter  der  Leitung  Aeshmadahs  vor  sich. 

Nachdem  nun  der  Bau  vollendet  war,  beschied  Salomo 
Aeshmadai  abermals  zu  sich  und  fragte  ihn  neckend:  Wel- 
chen Vorzug  habt  ihr  (Geister)  denn  vor  uns?  Löse  mir  meine 
Ketten,  entgegnete  der  gefesselte  Geisterkönig,  übergieb  mir 
deinen  heiligen  Ring  auf  einen  Augenblick  und  ich  werde  dich 
grösser  machen,  denn  irgend  ein  sterbliches  Wesen.  Der  König, 
gestachelt  von  wahnsinnigem  Ehrgeiz,  tliat  wie  Aeshmadai 
befahl.  Dieser  aber,  kaum  frei,  wächst  zu  einem  Ungeheuern 
Riesen  an;  „mit  den  Füssen  berührt  er  die  Erde,  mit  dem 
Kopfe  den  Himmel,  und  indem  er  erst  Salomo  verschlang, 


3)  Eine  überraschende  Aehnlichkeit  hat  das  von  Tarnegol  Bara 
Erzählte  mit  dem  fabelhaften  Vogel  der  Parsen,  mit  Namen: 
Simurgh,  pärsi:  Qinamrü.  Von  diesem  heisst  es  im  Minokh.  (Text  bei 
Sp.  Parsigr.  S.  143):  ,,§.  25  Qinamrü  hat  seinen  Sitz  auf  dem  Baum 
tlatbes  (=  ohne  Leiden)  der  harvi^p.  tukhma  (=  der  mit  allen 
Samen  versehene)“.  §.  26.  So  wie  er  aufsteht,  wachsen  Tausend 
Aeste  auf  diesem  Baum.  §.  27.  Und  wenn  er  sich  niedersetzt,  bricht 
er  Tausend  Aeste  und  diese  zerstreuen  ihren  Samen  herab. 
Auch  das  19.  C.  des  Bund,  sagt  von  dem  Vogel  Camrus  (ist  wohl: 
$aöna  amrü  = Qinamrü  vgl.  Farv.  It.  109):  „dass  er  auf  dem  Kopfe 
des  Berges  Harburc  wohne  — bei  seinem  Kommen  Leben  und  Ju- 
gend gebe,  auf  den  höchsten  aller  Berge  emporfliege  und  die  Gegen- 
den mit  Korn  bestreue  wie  die  Ameise  (?)•“  — Das  in  obiger 
Talmudstelle  stehende  N'TlüT  ist  wohl  das  Zendische  ejaena  = 

Wipfel,  Spitze  des  Berges  vgl.  Ashi  It.  13;  Bahr  It.  21;  Vd.  XXII, 

10  u.  s.  w.  vgl.  das  neupers.  näaa*  = vertex  montis. 

6* 
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schleuderte  er  ihn  dann  vierhundert  Parasangen  weit  weg“ 

. . rppör>  aw^p^a  rrsa  ^nb"i  *"pba  nnb  imarria*  S"P3>b3  4) 

' ••  S T 

— Soweit  die  talmudische  Sage  von  dem  Geisterkönig  Aeshma- 
dai  und  dem  grossen  Herrscher  Salomo. 

Wir  verweilten  etwas  länger  bei  dieser  das  Gepräge  des 
hohen  Alterthums  tragenden  Volkssage,  weil  sie  auch  — freilich 
eränisch  gefärbt  — die  parsische  Legendengeschichte  kennt, 
deren  Träger  der  Held  Takhmo-urupis  (Tahmuraf  bei  den 
Spätem)  ist. 

Die  wichtigsten  über  Takhmo-urupis  in  den  Texten  mit- 
getheilten  Momente  sind  folgende: 

Tahmuraf  ist  ein  uralter  mächtiger  König,  unter  dessen 
Herrschaft  die  Vertheilung  des  Menschengeschlechts  auf  Er- 
den 5)  vollzogen  wurde.  Bund.  40,  15  fg. 

Takhmo-urupis  übte  eine  unumschränkte  Gewalt  über  alle 
Daevas  selbst  über  Agromainyus  aus:  „Jat  (qarenaö)  upughacat 
takmem  urupa  azinavantem  yat  khshayata  paiti  bünüm  hapta- 
ithyäm  daevanäm  mashyänämca  yäthwäm,  pairikanämca  yäthräm 
kaoyäm  karafnämca,  yat  bavat  aiwivanyao  vi§pe  daeva  mashyä§a 
viQpe  yätavo  pairikaÖ95a  yat  barata  agremmainyüm 
fra mitem  a9pahe  kehrpa  thr^atem  aiwigamanäm  va  pairi 
zemö  karana“,  „welche  (die  königliche  Majestät)  sich  einigte 
mit  Takhmo-urupis,  dem  waffenlosen,  als  er  die  siebentheilige 
Erde  beherrschte6):  über  Daevas  und  Menschen,  über  Zau- 
berer und  Pairikas,  über  Qäthras,  Kavyas,  Karapanas.  So 
dass  er  war,  ein  Schläger  aller  Daevas  und  Menschen,  aller 
Zauberer  und  Pairikas,  dass  er  lenkte  den  Agr  amai  nyus 
in  Gestalt  eines  Pferdes  dreissig  Jahre  lang  an  den  beiden 
Enden  der  Erde  herum.“  Zamy.  It.  6,  28.  29  cf.  Ramyt.  3,  12. 


4)  Die  ursprüngliche  und  verbürgtere  Leseart  in  Gittin  1.  c.  ist 

er  (Aeshmadai)  hat  ihn  (Salomo)  verschlungen.  Die  Spätem 
fänden  dies  nicht  euphemistisch  und  lasen  U11(l  bezogen  dieses 

Wort  auf  das  voranstehende  Femininum  NripT^  = King;  wornach 
Aeshmadai  Salomo’s  Ring  verschlungen  habe. 

5)  Soll  hier  etwa  auf  Genes.  10,  25  angespielt  sein?! 

6)  Ein  gewöhnliches  Epitheton  der  Amesha*9pentas  vgl.  Vend. 
XIX,  43;  Ja£.  LVI,  10.  2.  — Eine  Bezeichnung,  die  bei  Tahmuraf 
so  viel  sagen  will,  dass  er  ein  grosses  Landercomplex  besass. 
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Zu  der  Thatsache,  dass  Takhmo-urupis  den  Agrom.  dreissig 
Jahre  ritt,  fügt  noch  der  Minokh.  *)  die  etwas  dunkle  Notiz 
hinzu:  er  habe  die  sieben  Arten  der  Schreibekunst,  die  Ahriman 
verborgen  hielt,  wieder  ans  Tageslicht  gebracht: 

§.  13.  ezh  takhmüraf  i hüra9t  9ÜI  in  büt.  §.  14.  kus 
gaza9ta  ganä  i darvaut  gi  gäl  pa  bar  däst.  §.15.  u haftaina 
newi  i diweri  i oi  darvant  pa  nagän  däst  be  6 pedai  äward. 

Nach  dem  einstimmigen  Bericht  des  Firdausi,  Modjmil  und 
Hamzah  hat  Tahmuraf  „die  mächtig  beherrschten  Dews“  zu 
seinen  Bauten  verwendet* 7).  „T ahmuraf  wird  durch 
den  Vogel  Simorgh  nach  dem  Berg  Kaf,  der  um  die  Welt 
geht,  wo  das  Reich  der  Ginn’s  ist,  gebracht.  — Hier  kämpft 
Tahmuraf  und  besiegt  den  Riesendämon“  — — — — 

Interessante  fernere  Fragmente  enthält  ein  Rivaiet  8). 
„Ahriman  sucht  sich  der  Gewalt  des  ihn  reitenden  Tahmuraf 
zu  entledigen  — er  erfährt  durch  Tahmuraf  s Weib,  dass  der 
kühne  Reiter  an  einem  Punkte  des  Alburc  Schauder  em- 
pfinde — dahin  bringt  er  ihn  nun  und  nachdem  er  ihn  nie- 
dergeworfen  hat,  verschlingt  er  Tahmuraf.  Sein  Bruder 
Gim  zieht  ihn,  unter  dem  Vorwand  mit  Ahriman  Päderastie 
treiben  zu  wollen,  wieder  heraus“  — — — 

Halten  wir,  nach  dem  Gesagten,  diese  beiden  Sagenkreise 
von  Salomo  und  Takhmo-urupis  einander  gegenüber,  so  bieten 
sie  folgende  Vergleichspunkte: 

a)  Beide  — - Salomo  und  Takhmo-urupis  — sind  glorreiche 
Könige ; 

b)  Beide  besitzen  eine  unumschränkte  Souveränität  über 
die  Ginnen  und  Dämonen. 

c)  Beide  haben  das  Haupt  der  Dämonen  besiegt  9). 


*)  Vgl.  Spiegel,  Parsigramm.  S.  135,  §.  13  fg. 

7)  Vgl.  Journ.  Asiat.  1841.  XI  p.  279-,  Herbelot  V,  p.  451. 

8)  Bei  Spiegel,  Einleit,  in  die  trad.  Schriften  der  Parsen  2.  Th. 
S.  317  fg. 

9)  Das  Berittenweiden  Agrom.  durch  Tahmuraf  soll  wohl  nichts 
anderes  als  die  Willkürherrschaft  des  letzteren  über  Agromainyus  ausr 
drücken  — ähnlich  wie  Ormuzd,  um  liuhe  zu  haben,  den  Ahriman 
auf  dreitausend  Jahre  in  Bande  gelegt  hat  (Kleuker  Z.-A.,  3.  Th.  S.59). 
So  wurde  auch  Aeshmadai  in  Kettep  (NnbvJiVJ3)  gelegt,  oder  nach 
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d)  Beide  werden  von  dem  unterjochten  Erzdämon  über- 
wunden und  verschlungen;  und  wieder  betreit. 

e)  Beide  führen  mit  Hilfe  der  besiegten  Geisterdiener- 
schaft grosse  Bauten  auf. 

f)  Beide  werden  mit  einem  und  demselben  fabelhatten 
Vogel  in  Berührung  gebracht, 

III. 

Wir  scliliessen  unsere  Abhandlung  mit  der  Parallele  der: 
BüshyanQta* 1)  und  — Lilith. 

§.  24. 

BüshyanQta  — abzuleiten  vom  part.  fut.  büshyäQ  was: 
Zukünftigkeit  d.  h.  Trägheit;  die  Alles  morgen  und  nicht  heute 
thun  will;  bedeutet  — ist  eine  weibliche  Daeva  (Pairika)  der 
Trägheit  und  des  Schlafes.  Vend.  XVIII;  38 — 40  „Er  läuft  an 
euch  hin;  der  Daeva  Büshyancta-daregho-gava,  diese  schlä- 
fert die  ganze  körperbegabte  Welt;  wenn  sie  aufgewacht  ist; 
wieder  ein  — um  sie  mit  ihrem  dämonischen  Spiel  zu  um- 
gaukeln — “.  Auch  dem  Bund,  gilt  BüshyanQta  als  der 
Daemon  des  Schlafes,  der  den  Sam  KereQÜQpa  in  einem  lan- 
gen Schlaf  gefangen  hält,  bis  er  zur  Zeit,  wenn  Dahak  wie- 
der vom  Berge  Demavend  loskommt,  erwachen,  als  dessen 
Gegner  auftreten  und  ihn  besiegen  werde,  siehe  oben  p.  71. 

Leider  ist  von  BüshyanQta  in  den  Texten  viel  zu  wenig 
berichtet,  als  dass  wir  von  ihr  ein  klares  Bild  hätten  ent- 


Tobias  8,  3 von  Rafael  gebunden.  Ein  Seitenstück  hievon  ist 
Apocryph.  XX,  2 xai  exQaxgoe  rov  Soaxovra  tov  cxpiv  — xai  edgoev 
avxov  %lha  k'cg.  Im  Buche  Ilenoch  ist  oft  die  Rede  vom  Binden  der 
gefallenen  Engel  vgl.  C.  10,  6;  15,  17;  14,  4;  53,  3 fg.  Aehnliches 
findet  sich  auch  in  der  griechischen  Mythologie  vgl.  Ilias  e 385  fg. 
Apollodor  1,  1. 

1)  Der  in  neuern  pers.  Schriften  vorkommende  Name:  BüshaQp  oder 
Büshya^p,  mit  dem  nämlichen  Uebergang  des  Qt  in  Qp  wie  in:  harviQt 
und  harviQp  — vgl.  Spiegel’s  Einleit.  3.  B.  XLIX  und  dessen  Glossar 
zum  2.  B.  der  Einleit,  in  die  tradit.  Schriften  der  Parsen  — ist  nur 
eine  andere  Leseart  für  BüshyanQta. 
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werfen  können.  Der  Zencl  scheint  Büshyariyta  in  doppelter 
Weise  zu  unterscheiden:  Büshyai'^ta  zairina  = gelbliche  B. 
— eine  Bezeichnung  für  ihre  Hässlichkeit  — und  Büshyanyta 
daregho-gava  — B.  „mit  langen  Händen“  — Vd.  XI,  28. 
29.  30.  37;  cf.  Yd.  XVIII,  38;  Mihr  It.  24,  97;  Ast.  It.  2. 

Wie  aus  diesen  Stellen  erhellt,  in  denen  B.  besonders 
hervorgehoben  und  dicht  neben  Agrom.  und  Acshma  genannt 
wird,  muss  B.  eine  sehr  gefürchtete  und  gehasste  Pairika 
gewesen  sein,  wie  sie  denn  auch  Qraösho,  Vend.  XVIII,  51  fg., 
Mitlira  und  Arstät,  It.  18,  2,  zu  Gegnern  hat. 

Mehr  als  Büshyaiicta  tritt  Lilith  in  der  jüdischen  Dae- 
monologie  hervor.  Gleich  Bush,  ist  Lilith  ebenfalls  ein  weib- 
licher Sched  und  gilt  vorzugsweise  als  Nachtgespenst.  Ihrem 
Wesen  nach  hat  sie  jedoch  mehr  Aehnlichkeit  mit  den  La- 
miae 2)  und  den  Striges 3)  der  Römer  — oder  auch  mit  der 
Efinovaa  und  ovoy.ivravQOi 4)  der  Griechen. 

Von  dieser  Art  ist  auch  die  xL.£  der  Araber.  So  giebt 
auch  der  arabische  Uebersetzer  den  Jesaj.  34,  14  erwähnten 

Namen  rv^b  wieder.  äJj.£  erklärt  Kamus  5)  folgendcrmassen : 

JL.£f  — öXjuaJIj 

il  U‘i +\  (jaUj{ 

< L-ifj-Jf  i \j£j  JäjLj  l-gixS»  IaÄSjCj 

„ — j*£  mit  Dhamma  bedeutet  Unglück,  Calamität,  auch: 

, £ G . 

ein  Waldgespenst;  mit  den  Pluralen:  Ji^.£f  und  .AL£  auch: 

eine  Schlange  mit  dem  PL  Ji^.£f.  Sodann  eine  Zauberin, 
der  Tod  — auch  Name  eines  Ortes;  ferner  ein  menschen- 
fressender Daemon,  oder  ein  Thier,  welches  man  in  Arabien 


2)  Vgl.  Vulg.  zu  Jes.  34,  14. 

3)  Winer,  Bibi.  Real  Wörterbuch  1 Th.  S.  423. 

4)  Aristoph.  ran.  293 ; Aelian  17,  9. 

5)  Citirt  von  Gesen.  in  seinem  Commentar  zu  Jesaj.  1.  c.  vgl.  auch 
über  die  Lilith  M A.  Lcvy  in  der  Zeitschr.  d.  DMG.  B.  9,  8.  484  fg. 
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sieht  und  kennt  und  welches  Taabbata  Scharran6)  ge- 
tödtet  hat;  ferner  einer ; der  aus  Zauberei  seine  Gestalt 
verändern  kann.“ 

Im  Talmud  und  Midrasch  ist  Lilith  als  Schedimkönigin  ge- 
schildert, welche  dann  den  Appellativnamen : nVnft  ns  7) 

erhält.  „Gehe  nicht,  sagt  R.  Josee,  Sohn  R.  Jehuda’s,  allein 
aus  in  der  Nacht  PiTia#  FiSUaun  nbn?2  ns  rnUtfti 
weil  Agrath  die  Tänzerin  sammt  ihrem  Gefolge  von  achtzehn 
Myriaden  verwundender  Geister  in  der  Nacht  ihr  Wesen  treibt 
und  jeder  einzelne  die  Erlaubniss  hat,  beschädigen  zu  dürfen“ 
Pessach  112b;  Numeri  Rabba  C.  12. 

So  wie  Büshyari§ta  mit  langen  Händen,  wird  Lilith  mit 
langen  wallenden  Haaren8)  und  mit  Flügeln  versehen,  ge- 
dacht. ib  ©■’iö  N'ba  anrt  n*rb  na?:::  imn  nw 

„die  Mutter  eines  neugebornen  Kindes,  welches  eine  Lilitli- 
gestalt  hat,  ist  durch  die  (Levit.  12,  1 fg.)  angegebene  Zeit 
unrein;  das  Kind  ist  ein  Sched  — hat  menschliches  Ansehen  — 
nur  mit  Flügeln  versehen“  Niddah  24  b. 

Auch  nach  dem  parsischen  Volksglauben  waren  die 
Missgestalten  unter  den  Menschen  Werke  der  Daevas  vgl. 
Vend.  II,  84 — 86;  It.  5,  92.  93.  — Nach  der  Sage  war  Lilith 
das  erste  Weib  Adam’s  und  gingen  aus  ihrer  Ehe  die  Schedim, 
die  sogenannten:  d-jn  -os  (cf.  2 Sam.  7,  14)  „Plagen 


6)  Vgl.  über  ihn  Hamasae  carmina  (ed.  Freytag)  fff,  Fa!,  PT',  ft. 

7)  2T")bN  leite  ich  ab  vom  Zend : agra  (vgl.  Agromainyus)  [huzv. 

ganä],  was  schlagend,  dann:  sehr  böse  bedeutet  vgl.  Iq.  LVI,  7. 
6;  It.  13,  76;  Iq.  XLIY,  2;  It.  19,  44;  cf.  Brockh.  Glossar  s.  v.  Der 
2.  Theil  nbtjto  rfi  ist  appellativisch  zu  nehmen  = die  Tänzerin. 
Schon  Jesaj.  13,  21  wird  den  Kobolden  die  Eigenschaft  des  Tanzens 
zugeschrieben  vgl.  auch  oben  81  und  Pessach.  112b  "jpHiü  “Jü'to  = 
Satan  springt,  Jalkut  Chad.  §.  56  erklärt  auch  Agrath  folgendem! assen  : 
n^nü^l  n*7|nü  T’fari  „die  beständig  hüpft  und  springt.“  Auch 
im  liber  Adami  (bei  Gesen.  1.  c.)  ist  von  = Tanzgeistern, 

welche  über  die  Töchter  der  Menschen  herfallen,  die  Rede  — . Dass 
Lilith  mit  Agrath  b.  Maehlat  identisch  ist,  geht  aus  Sabbath  151b 
hervor,  wo  der  Lilith  ganz  dieselbe  wie  hier  im  Texte  der  Agrath  zu- 
getheiltc  Function  zugeschrieben  wird. 

8)  mb^blD  rib'liülri  = „langhaarig  wie  Lilith“  Erubin  100b. 
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der  Adamskinder“  hervor.  In  dieser  Beziehung  sind  die 
oben  p.  60  fg.  gedachten  parsischen  Vergleichsstellen  zu  berück- 
sichtigen. 

Zum  Schluss  noch  die  Bemerkung,  dass  irrb^b  auch  ein 
guter  Genius  und  im  Hinblicke  auf  Hiob  3,  3 der  Name  des 
Geburtsengels  ist.  Synhedrin  96  a.  Auch  die  griechische 
Mythologie  kennt  einen  Geburts-  oder  Geschlechtsdämon 
„daifioviov  yevtühov“  vgl.  Pindar  Ol.  XIII,  10.  5. 


A n li  a n g. 

a)  zu  Seite  15. 

Anstatt  vieler  theilen  wir  hier  nur  zwei  Incantamenta  mit. 

1)  Spruch  gegen  Eitergeschwulst,  Sabbath  67  a: 

'2SH  v’'N  'NinÜNI  'n'pTC  N'M  o?  N'Oa  o»  n 

-pnn  ^ Ti  pn  . ■prr&o  'nNONbi  «yiaw  “inbruu&n 

Nbi  an-iSDi  üibps  TpnnN  ^733  *p73D 

■^ib^j  •'Dijq  Nbi  men  Nb  *p  ivai  Nbi  irWs  — — Un- 

gefähr : „Bus,  Busjih,  Mus,  Musjih,  Chas,  Chashi,  Scharlai  und 
Amarlai ; diese  ( — letzteren  zwei)  sind  Boten,  die  aus  dem 
Lande  Sodom  stammen,  schmerzhafte  Geschwüre  zu  heilen.  — 
Die  Farbe  werde  nicht  röther,  verbreite  sich  nicht  weiter,  es 
werde  aufgesogen  der  Same  im  Bauche.  — Wie  ein  Maul- 
thier sich  nicht  fortpflanzt,  so  pflanze  sich  nicht  fort  das 
Uebel  am  Körper  des  N.,  Sohn  N/s.“ 

Die  Wiederholung  eines  und  desselben  gleichklingenden, 
aber  mitunter  gar  nichts  bedeutenden  Wortes  mit  Wegwer- 
fung  gewisser  Buchstaben  und  Sylben  ist  charakteristisch  für 
die  heidnischen  und  jüdischen  Incantamenta,  und  dient  nur 
dazu,  das  Mystische  noch  zu  steigern  — vgl.  Voss  zu  Virg. 
Idyl.  VIII  S.  429.  „Es  scheint,  dass  in  Bannsprüchen  wie 
Cato’s:  daries,  dardaries,  astataries,  ista,  pista,  sista  die  Reime 
geliebt  wurden.“  Ein  Beispiel  für  Abwcrfung  der  Sylben  ist 
das  bekannte:  Abracadabra.  In  der  mitgetheilten  Zauber- 
formel erkennt  man  die  Namen  folgender  parsischer  Daevas. 
Busjih  ist  der  Daeva  Büzi  vgl.  It.  4,  4;  Musjih  Müs  I9. 
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XVII,  46;  LXVII,  23;  Chashi  ~ Hashi  It.  1.  c.  Farv. 
It.  29,  137. 

In  Scharlai  und  Amerlai  vermuthe  ich  die  Namen : 
Haurvatät  und  Ameretät  zu  finden.  Tat  ist  blosses  Suffix, 
so  wie  lai  in  Scharlai  und  Amerlai  Pluralendungen  sind. 
Der  Stamm  Haurva  entspricht  dem  Skt,  Sarva  (vgl.  Bopp 
v.  G.  §.  46  u.  53)  und  heisst:  Ganzheit,  Fülle  gebend.  Für 
Amere  siehe  Brockhaus’  Glossar.  Bei  Nairjos.  wird  er:  va- 
naspatmam  patih'  „Herr  der  Bäume“  bezeichnet,  was  auch 
mit  Bund.  C.  9 stimmt,  wo  Ameretät  „die  Kenntniss  der  Be- 
schaffenheit der  Bäume“  zugeschrieben  wird.  Dasselbe  Capitel 
sagt  ferner:  „die  von  Ameretät  gepflegten  10000  Mutter- 

gattungen von  Pflanzen  sind  bestimmt,  die  10000  Krank- 
heiten des  Agromainyus  (vgl.  Vend.  XXII,  6)  zurückzuhalten.“ 

Mithin  wäre  auch  Ameretät  „der  Krankheiten  abwehrende 
Genius“  und  correspondirt  solcher  Gestalt  mit  haurvatät,  was 
„ Gesundheit  “ bedeutet  „ azem  dadhäm  haurvatäto  naräm 
ashaonüm“  Brockh.  s.  v.  haurvatät. 

Die  gegen  Krankheiten  (hier  gegen  Schwulst)  angerufe- 
nen Genien:  Scharlai  und  Amerlai  scheinen  demnach  mit 

den  ebenfalls  Krankheiten  abwendenden  Genien  Haurva(tät) 
= Sarva,  und  Amere(tät)  identisch  zu  sein. 

Sachlich  wäre  noch  zu  vergleichen  Hippokrates  (n sql  Iso. 
vovg.  §.  27)  über  die  Heilung  durch  Beschwörungsformeln: 
MJTOI  ts  xal  xa&agrai , xal  ayvqzai  xal  dXagovsg,  oxogol 
Si}  nQoonoLsovTcu  Gcfddqa  dsoGsßeeg  slvcu  xal  nXsov  tl  slSsvai , 
ovtoi  Toivvv  naqa/j  nsyö  [isvoi  xal  TiqoGßaXXo^isvoi  to  xXsiov  zi]g 
ajLC7]yavh]g , r&i  qi)  iGysiv  ön  nqoGsvsyxdvTsg  wfpsbjoovGiv,  cog 
[ii]  xaTadrßoi  scoglv  oidsv  £ tilgt  dfxsvoi  — — — x.  t.  X. 

Ein  2.  Spruch  gegen  Daemonen  ist  folgender:  Sabb.  das. 

— TAÖt D5,  “in  NDU  “a  nöitowi  “nnn  rvnri 

„Geborsten,  verflucht,  zerschmettert,  gebannt  sei  Temo,  Tena, 

Hasmogs “ Für  Temo  ist  zu  vergleichen  der  Daeva 

der  Finsterniss:  Temo.  Spiegel,  Einl.  3.  B.  S.  XLIX;  Tena  = 
Qaeni  It.  4,  4;  Hasmogs  = Asmogs  vgl.  Nirang-Ku§ti  IV; 
Aferin  der  7 Am.  9p.  2;  Asmogs  selbst  dürfte  eine  Zusam- 
menziehung sein  aus  dem  Namen  Ashemaogha  „der  Daeva 
der  Unreinheit“.  Vend.  IX,  193  dazu  Sp.  Der  noch  in  an- 
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geführter  Talmudstelle  vorkommende  Name:  &H5D  ist 

wohl  nichts  anderes  als  Zairika  befidvö  (der  Peiniger  Zairika) 
Vend.  X,  18;  Bund.  C.  1,  Sp.  1.  c.  XL VIII. 

Ueber  Formeln  zur  Bekämpfung  der  Daevas  siehe 
Vend.  X,  101g.;  XI,  32 fg.;  Spiegel;  Einl.  in  die  trad.  Sehr, 
der  Parsen  2.  Th.  S.  167.  190  — . Zur  Bekämpfung  der 
Schedim  vgl.  Zeitschr.  der  DMG.  S.  465  und  Steinschnei- 
der : Zur  pseudepigraphischen  Literatur  des  Mittelalters  S.  64. 

b)  Daselbst. 

Sympathetische  Curen,  mit  denen  Handlungen  von  Zau- 
berei irgend  welcher  Art  verbunden  sind,  verpönt  der  Talmud 
aufs  strengste,  cf.  Synhedr.  101  a,  Scheb.  15  b.  Zauberei  treiben 
ist  dem  Talmud  überhaupt  mit  Götzendienst  identisch.  „Der 
Zauberer  heisst  desswegen  t]U5S7a,  weil  er  Gott  verleugnet “ 
Synli.  67  b.  „Die  Verbreitung  der  Zauberei  führte  den  Sturz 
des  jüdischen  Reiches  herbei“  Sota  48  b.  — vgl.  auch  die  Er- 
zählung von  R.  Chanina  und  einer  Zauberin  Chulin  7 b.  Die 
Frage  nach  der  Zulässigkeit  von  Amuletten  und  Formeln  ist 
in  der  nachmaimunischen  Epoche  oft  ventilirt  worden.  R.  Sa- 
lomon b.  Adereth  (1235 — 1310),  befragt  über  sympathetische 
Curen,  schwankt  in  der  Entscheidung  dieses  Punktes  vgl. 
Resp.  167.  413.  425.  Er  wolle  nur,  sagt  er,  eine  Vermuthung 
aussprechen.  „Curen  die  mit  Beschwörungen  und  Anrufungen 
verbunden  sind,  sind  verboten,  dahingegen  Curen,  die  einen 
natürlichen  Zusammenhang  zwischen  dem  Heilmittel  und  der 
Krankheit  zeigen,  sind  nicht  nur  gestattet,  sondern  man  soll 
mit  dem  Hinblick  auf  Gott,  der  allein  Genesung  sendet,  sich 
ihrer  bedienen.“  vgl.  Frankels : „Entwurf  einer  Geschichte  der 
Literatur  der  nachtalmudischen  Responsen“  S.  43  fg. 

c)  Daselbst. 

Statt  nähern  Eingehens  verweisen  wir  bloss  auf  die  den 
siderischen  Einfluss  abhandelnden  Talmudstellen:  Sabbathl21b; 
156  a;  Nedar.  23  b;  Moed  Kat.  28  a;  B.  Kama  16  a;  B.  Mezia 
30  b ; Pesach.  2 b u.  s.  w.  vgl.  überhaupt  Brecher  1.  c.  S.  148  fg. 

Auf  diesen  astrologischen  Glauben  des  Talmud  dürfte  vor- 
herrschend der  Chaldäismus  eingewirkt  haben,  woher  ihn  auch 
der  spätere  Parsismus  herüber  nahm.  vgl.  den  1.  Excurs  in 
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Spiegel’s  Zend-Uebersetzung  B.  1.  und  dessen  Aufsatz  in  dieser 
Zeitschrift  B.  6 S.  81  fg.  Rein  persisch  jedoch,  dürfte  sein  die 
talmudisch-midraschische  Annahme : von  einem  praeexisti- 
r enden  belebten  und  mit  höhern  Kräften  versehnen  Sideris- 
mus;  welcher  das  Prototyp  für  die  stofflichen  Wesen  der  irdi- 
schen Welt  ist.  Dies  drückt  der  Talmud  mit  dem  Worte  b-ttt 
aus  vgl.  Sabbath  146  a:  Israel,  welches  auf  Sinai  stand  — d.  h. 
welches  eine  geoffenbarte  Religion  hat,  verlor  seine  frühere 
Unreinlichkeit:  inESiTr  ftpöB.  Was  aber  bewirkte,  dass  diese 
auch  von  den  Völkern,  welche  nicht  am  Sinai  standen,  ge- 
wichen ist  ? Dies  bewirkte  die  Anwesenheit  ihres  Masal 
fcoii  rin  ab  -nr*n  n — oder  Midr.  Rabba 

C.  10:  n'pr  b-ra  ib  patt  nissi  nw  bs  ^b  pa  „Es  giebt  keine 
einzige  Pflanze,  welche  keinen  Masal  im  Himmel  hätte.“ 

Dieses  in  beregtem  Sinne  oft  gebrauchte  Wort  ist  gleich- 
bedeutend mit  dem  parsischen  Fravashi*)  huzv.  ^aan^B  „Diese 
sind  eine  Art  Genien,  welche  die  feineren  geistigen  Vorbilder 
sind  der  grobem  körperlichen  Wesen  der  irdischen  Welt**). 
Belege  hiefür  aus  dem  Talmud  und  Midrasch  hatten  wir  be- 
reits oben  p.  19  fg.  angeführt;  so  bemerkten  wir  auch,  dass 
die  Fravashi s zumeist  Schutzgeister  der  Frommen  sind. 
Unter  dem  häufig  wiederkehrenden  talmudischen  Ausspruch: 
bN'iiü^b  b-ta  ■pN  „Israel  hat  kein  Masal“  (Sabbath  156  a u.  sonst) 
soll  ebenfalls  nichts  anderes  zu  verstehen  sein,  als,  dass  Israel 
keinem  es  schützenden  Fravashi  anvertraut  ist.  Der  strenge 
jüdische  Monotheismus  konnte  sich  Israel  als  Volk  nur  unter 
dem  unmittelbaren  Schutze  Gottes  stehend  denken, 
vgl.  Pirke  de  R.  Eliez.  mit  Beziehung  auf  Deut.  32 , 9 ; 
Berach.  7 a.  Daher  die  Ueberantwortung  des  jüdischen  Volkes 
an  einen  eigens  für  es  bestimmten  Schutzengel  (gewöhnlich 
Michael)  nur  als  Strafe  aufgefasst  wurde  ***). 

Nennenswerth  ist  ferner:  dass  die  Fravashis  in  der  spä- 

*)  Ueber  die  Etymologie  vgl.  Burnouf  sur  le  Ja^na  I p.  270. 
271  und  dessen  Commentar  p.  267.  556.  563;  Benfey,  Monatsnamen 
S.  63  fg. ; Spiegel,  Grammat.  §.  24.  und  deren  Einleitung  in  die  trad. 
Schriften  d.  P.  p.  418. 

**)  Rhode  heilige  Sage  des  Zendvolkes  S.  195. 

***)  Vgl.  Steinschneider  in  Zeitschrift  d.  D.  m.  G.  B.  4,  S.  155 fg. 
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tern  Zeit  als  Sterne  gedacht  wurden.  Dies  besagt  aus- 
drücklich eine  Stelle  im  Minokh.  (bei  Spiegel  1.  c ).  u.  aware. 
amar.  u.  anakhsmär.  §täraga»n.  i.  pedä.  hefit.  fravas.  i.  gethyann. 
i.  guft.  egtent.  chi.  hamoin.  darim.  u.  dahesn.  i.  dädär.  hörmezd. 
o.  gethi.  dät.  ke  zaisni.  u.  necha.  zaisni.  hent.  har.  tane.  rä. 
hamgohäre.  fravase.  i.  qes.  pedä.  Diese  Sterne  sind  kampf- 
gerüstet nach  Art  eines  Heeres  cf.  Burnouf  Etudes  I p.  341 ; 
Sp.  1.  c.  Dass  dem  biblischen:  N0£  2.  B.  d.  K.  17,  16; 

21,  3;  23,  5;  Nehem.  9,  6 (LXX:  ai  (STqctTiai  tmv  ovqcivmv) 
Daniel  4,  32:  N'Wti)  b^rt  (LXX:  Svvauug  tmv  ovqccvmv ) dieselbe 
Vorstellung  zu  Grunde  liegt,  ist  um  so  eher  anzunehmen,  als 
auch  hier  die  Sterne  für  höhere,  belebte  Wesen  gehalten  wur- 
den. v.  Gesenius  Jesaja-Comm.  zu  24,  21.  — Hiob  25,5,  cf.  4, 16; 
38,  7.  Das  Buch  Henoch  identihcirt  sogar  die  auf  die  Erde 
herabsteigenden  Engel  mit  herabgefallenen  Sternen.  Nach  C.  18, 
13 — 16  wird  den  Sternen  Empfindung  zugeschrieben.  Die  ab- 
trünnigen Sterne  (vgl.  die : ccoregsg  nXavijrca  im  Brief  Jud.  5,  13) 
werden  zur  Strafe  angebunden,  was  an  die  spätere  V or- 
stellung  der  Perser  vom  Gebundenwerden  der  Sterne  am  Him- 
mel erinnert,  cf.  Ulemäi-Islam  p.  5,  was  wiederum  an  Hiob  38,31 
nnEH  b^oo  rvoiöia  in  rwo  m:wa  T^'pnn  erinnert. 

d)  zu  Seite  52. 

Der  Talmud  Pesachim  111 — 112  b schreibt  eine  Menge 
von  Vorsichtsmassregeln  vor,  die  zu  beobachten  sind  um  die 
an  Mittwoch  und  Sonnabend  als  den  Dies  nefasti  ihr  Wesen 
treibenden  Schedim  ohnmächtig  zu  machen.  Unter  anderem 
heisst  es  daselbst  und  Tractat  Aboda  Zara  12  a,  dürfe  man 
an  diesen  Abenden  kein  Wasser  trinken,  hat  man  aber  doch 
getrunken,  so  sage  man  folgendes:  PTHTN  ton 

■'Tpn  no Oft  nto  N3TOä  ■vy?,  VTyoio  »Meine  Mutter 

hat  mich  zwar  gewarnt  vor  Schavrejari,  Schavrejari  Brejari, 
Rejari,  Jari,  Ri  — ich  trinke  aber  doch  Wasser  aus  einem 
weissen  Gefasse.“ 

Es  ist  bereits  bemerkt  worden,  dass  bei  den  incanta- 
menta die  abnehmende  Sylbenzahl  üblich  war.  Was  den  Na- 
men Schavrejari  betrifft,  so  halte  ich  ihn  mit  der  neupersi- 
schen Benennung  des  3.  Amesha-spefita,  nämlich  mit  Schah- 
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revar*)  identisch  — Sehahrevar  wird  bei  Nairios.  (Burnouf 
Comrn.  146)  „als  Herr  der  sieben  Weltalle“  **)  bezeichnet. 
Hiefür  galt  er  auch  in  den  Urtexten , in  denen  das  Wort: 
khshatra- vairya  geradezu  für  Metall  — Vend.IX,21 ; XVII,  17  ; 
Vsp.  XXIII,  1 — oder  für  Metallgeräthschaften  gebraucht  wird 
vgl.  It.  10.  125:  aka  khshatrem  vairim  „mit  einer  Klam- 
mer von  Metall“  und  in  der  erstcitirten  Vend.-Stelle : tighra 
khshatra  vairya  „mit  einem  spitzen  Metallinstrument“. 

Auch  der  aus  Sehahrevar  durch  Transposition  des  v und 
r gebildete  Scharejar  hatte  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  die 
Function : über  alles  Metall,  und  alle  Metallgefässe  gesetzt  zu 
sein,  da  noch  der  Commentator  R.  Samuel  b.  Mei'r  (1100—1160) 
in  der  Erklärung  der  angezogenen  Pesachimstelle , Schavrejar 
über  alle  Trinkgefässe  gesetzt  sein  lässt,  was  sicherlich  eine 
gang  und  gäbe  gewesene  Volksannahme  war.  Nur  ist  nicht 
abzusehen,  warum  Schavrejar  gerade  über  die  weissen  (^Tnri) 
Geräth schäften  gesetzt  war.  Ich  halte  aus  eben  diesem  Grunde 
das  in  unserer  Textesstelle  stehende  Wort  ■»‘vnn  für  eine  Cor- 
ruption  aus  oder  mit  prosthetischem  n : iiinN 

ist  die  gewöhnliche  Abbreviatur  für  khshatra  vgl.  isTülSns 
Daniel  3,2;  Esther  1,  1;  Esra  4,  6;  inuiriN  Esther  8, 

10.  14.  in  Fürst’s  hebräischem  und  chaldäischem  Handwörter- 
buch s.  v.  — Der  2.  Theil  der  in  Rede  stehenden  Wörter: 
oder  ist  das  zendische:  vairya.  Das  ganze  Wort 
iTnuin  = khshatra- vairya  heisst  oft,  wie  erwähnt,  Metall.  Der 
Sinn  obiger  Bannformel  wird  nun  sein : „Wiewohl  mich  meine 

Mutter  gewarnt  hat  vor  Schavrejar so  trinke  ich  dennoch 

Wasser  aus  einem  Metallgefäss  wenngleich  über 

dasselbe  Schahvrejar  gesetzt  ist.“  Dass  hier  Schahvrejar,  wie- 
wohl er  mit  dem  Amesha-gpenta  Sehahrevar  identisch 
ist,  als  Sched  gehalten  wird,  kann  nicht  befremden,  da  — wie 
schon  bemerkt  p.  23  — gerade  die  Amesha-gpentas  in  der 
Neuperserzeit  nur  noch  ihrem  Namen  nach  gekannt  und  vom 
jüdischen  Volke  sogar  mit  Schedimnamen  verwechselt  worden 


*)  Ueber  die  Zusammenziehung  des  Sehahrevar  aus  dem  Zendi 
sehen:  Khshatra-vairya , siehe  Benfey,  1.  c.  52 fg. 

**)  saptadhätünäm  patih'. 
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sind.  So  wurden  auch  in  der  oben  p.  89  angeführten  Stelle, 
die  mit  den  Amesha-§pentas : Haurvatät  und  Ameretät  iden- 
tischen: Scharlai  und  Amarlai  mit  Schedimnamen  zusammen 
erwähnt. 

e)  Seite  75. 

Für  'NWdjN  findet  sich  auch  zuweilen  die  Leseart  ’p'ifc’ND 
oder  ‘p'-OT,  so  wie  im  Midr.  Jalkut  zu  Hiob  c.  21 : 
und  Genes.  Rabba  c.  36:  ?as.  Für  den  ersten 

Augenblick  könnte  man  diese  Leseart  für  eine  aus 
corrumpirte  halten,  zumal  auch  in  einigen  Midrasch- Ausga- 
ben (■p- . ) steht.  Nun  aber  kennen  die  spätem  Kabba- 

listen eine  ganze  Genealogie  Aeshmadai’s  und  verfolgen  diesen 
bis  auf  seinen  Stammbaum.  So  lässt  ihn  Rabbi  Bechaja  in 
seiner  Pentateucherklärung  (Abschnitt  Bereschith)  von  Sam- 
mael  abstammen,  der  vier  Weiber  hatte:  Lilith,  Naamali, 
Agrath  und  Machlat.  Menachem  Ziuni  in  seinem  kabbalisti- 
schen Commentar  Ziuni*)  p.  14b  sagt:  ndtf  nmin  iinyi 
üä  „Naamah  war  das  Weib  Somron’s  und 

die  Mutter  Aeshmadai’s.  So  äussert  sich  auch  Menachem 
Recanat:  tndtt  ribni  üdpid  ■'«‘uatöN  DN  pptfaitB  mBN  ümtt  Mü?: **) 
„Naamah  war  das  Weib  Somron’s,  die  Mutter  Aeshmadai’s, 
denn  von  hier  stammen  die  Schedim  ab.“  Dass  Sammael 
auch  Samron  geheissen  hat  und  der  Vater  Aeshmadai’s  war, 
ist  zwar  nicht  erweisbar  aus  den  frühem  Aggadas,  kann  aber 
immerhin  eine  herrschende  Volksannahme  gewesen  sein  — 
so  dass  Samron,  was  auch  Samaritaner  heisst,  ein  den  juden- 
feindlich gesinnten  Samaritanern  entlehnter  Name,  der  Schimpf- 
name Sammael’s  war.  Diese  ausgesprochene  Vermuthung, 
dass  Samron  der  Stichname  Sammael’s  war,  erhebt  eine 
Koränstelle  (Sur.  XX,  87.  90.  96)  zur  hohen  Wahrscheinlich- 
keit. Hier  wird,  nämlich  von  einem  gewissen 

berichtet:  „dass  er  in  Abwesenheit  Mosis  das  jüdische  Volk 
geprüft  und  zum  Götzendienst  verführt  habe“  — eine  Ansicht, 
die  aus  dem  Midrasch  (Rabba  p.  89  a cf.  Pirke  de  R.  Eliezer 


*)  Edit.  Cremon.  1559.  vgl.  Zunz  zur  Geschichte  und  Liter.  S.  105. 

**)  In  seiner  Pentat.-Auslegung  ed.  Vened.  1560  S.  33  c. 
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c.  45)  floss,  nach  welchem  Sammael  bei  Anfertigung  des  Gold- 
kalbes thätig  war  und  die  Juden  zum  Götzendienst  reizte  — . 
Wenn  nun  Mohammed  diese  gewiss  stark  verbreitete  Be- 
hauptung durch  eine  mündliche  Mittheilung  eines  Juden  ver- 
nahm, der  bei  dieser  Gelegenheit  nicht  Sammael,  sondern 
dessen  Schimpfnamen:  Somron  nannte  — so  wissen  wir,  wer 

iS  . T 

unter  zu  verstehen  sei!! 

N a c h t r a g. 

Wie  die  Redaction  dieser  Blätter  bezeugen  kann , war 
bereits  vorstehende  Abhandlung  in  der  vorliegenden  Gestalt 
eingesandt  als  der  siebente  Jahrgang  der  hebräischen  Zeit- 
schrift Ha-Chaluz  erschien,  welche  in  dem  ersten  Artikel 
einen  in  unsere  Arbeit  einschlagenden  Stoff  behandelt.  Mit 
Erwähnung  dieser  Thatsache  wollten  wir  nur  das  offene  Ge- 
ständnis aussprechen,  dass  wir  — so  uns  genannte  Arbeit 
vor  der  Drucklegung  unserer  Abhandlung  zu  Gesichte  ge- 
kommen wäre  — nicht  ermangelt  hätten  eine  solche  gegen 
jede  geschichtliche  Auffassung  und  sprachvergleichende  Unter- 
suchung verstossende  Behandlungsweise,  die  wir  hier  befolgt 
sehen,  im  Laufe  unserer  Arbeit  aufs  Entschiedenste  zurück- 
zuweisen. 

Muss  schon  die  destructive  Rücksichtslosigkeit,  mit  der  sich 
der  Verfasser  Herr  O.  H.  Schorr  seiner  Aufgabe  entledigt,  in 
dem  Leser  Entrüstung  hervorrufen,  so  muss  sich  diese  noch  bei 
weitem  steigern,  wenn  man  sieht,  wie  der  Herr  Verfasser  nur 
auf  dem  Wege  vager  Hypothesen,  geschraubter  wenn  auch 
mitunter  geistreicher  Combinationen,  zufällig  laut-  oder  sach- 
licher Aehnlichkeiten  zu  seinen  vorgefassten  Schlüssen  und 
Resultaten  gelangt,  und  wie  er  dem  gänzlichen  Mangel  an 
linguistischer  und  quellenmässiger  Forschung  durch  einige  dem 
Kleuker’schen  Pehlwi-Vocab ulair  entlehnte  Wörter  und  durch 
die  schon  längst  antiquirte  Uebersetzungsart  abzuhelfen  glaubt. 

Die  gedrängte  Kürze,  welche  uns  diese  Blätter,  zumal 
ein  Nachtrag,  zur  Pflicht  machen,  verhindern  uns,  eine  ein- 
gehende Beweisführung  des  Gesagten  zu  liefern. 
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Um  jedoch  diese  nicht  ganz  schuldig  zu  bleiben,  mögen 
nur  folgende  Proben  aus  dieser  „wissenschaftliche  Abhand- 
lungen" sich  benennenden  Zeitschrift  um  so  eher  mitgetheilt 
und  besprochen  werden,  als  wir  die  beigefügten  Bemerkungen 
als  gelegentlich  gebotene  Zusätze  zu  unserer  Abhandlung  be- 
trachtet wissen  möchten. 

Wie  belehrend  beispielshalber  zunächst  die  etymologische 
Deductionsweise  PL  Schorr’s  ist,  möge  aus  Nachstehendem  er- 
hellen. 

a)  Akomano  *)  — schlechte  Gesinnung  n.  p.  eines  von 
Agromainyus  geschaffenen  Erzdew’s  bekanntlich  ein  Compo- 
situm aus  aka  (skt,  aka  = a -J-  ka  nicht  Freund)  — - schlecht; 
manö  (Radix:  man  denken)  skt.  manas;  liuzv  minashn;  pärsi 
minesn  = Sinn,  Geist,  Gesinnung  — hängt  nach  Schorr 
(Chaluz  S.  18)  mit  dem  liebr.  üp2,  SpS>  zusammen!! 

b)  Den  Namen  des  Dew  Tairica  (Bundeh.  67,  8:  Tärij 
cf.  Spiegel  zu  Vend.  X,  18  Note  1)  der  wahrscheinlich  mit 
dem  Vend.  1.  c.  erwähnten  Tauru  identisch  ist,  und  von  der 
Rad.  taurv  pärsi  und  huzv.  tarvinitan  = peinigen *)  stammt, 
vergleicht  H.  Schorr  mit  dem  hebr.  mta  = Mühe! 

c)  Herrn  Schorr  gilt  es  ferner  für  ausgemacht,  dass  der  Name 

des  andern,  Bund.  1.  c.  mit  Tairica  zusammenerwähnten  Dew 
Zairica  (nicht  wie  Sch. : Zarui)  auf  die  Wurzel:  n'iO, 

zurückzuführen  ist  (sic !).  Natürlich  konnte  H.  Sch.  nicht  ahnen, 
dass  vielmehr  der  Stamm  des  in  Rede  stehenden  Wortes : Zairica 
(zairi  -j-  ca)  kein  anderer  als  zar  ==  zürnen,  peinigen * 1  2),  auch : 
gelb 3)  ist,  und  der  Gelbe  der  Peiniger  heisst  — Eigenschafts- 
wörter, die  zu  seinem  Wesen  als  dem  Gegner  des  Amesha- 


*)  Vgl.  hierüber  wie  über  die  folgenden  etymolog.  Ableitungen 
Justi  „Handbuch  der  Zendsprache“. 

1)  Vgl.  It.  1,  6;  yt.  5,  13  yo  vitjpa  taurvayät  = welcher  Alles 
peinigen  wird. 

2)  I9.  XXVIII,  9 ; yt.  13,  30  noit-zaranaemä  = wir  wollen  — nicht 
peinigen. 

3)  Vgl.  auch  die  adjectiva:  zairita  = grüngelb  I9.  IX,  34;  yt 
19,  40  — und  zairina  = gelblich ; fast  stehendes  Epitheton  der  Bü- 
shyan^ta,  siehe  oben  8.  87. 

Abhandl.  d.  DMG.  IV , 3.  7 
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5penta  Haurvatät  (Genius  der  Fülle  und  dem  Dew  der  Hun- 
gersnoth  sehr  gut  passen. 

d)  Ferner  ist  nach  Sch.  der  Bund.  67,  3 erwähnte  Tarmat 
mit  rvwin  Jerem.  14,  13  identisch.  Wie  aber  wenn  dieses  ein 
Derivatum  der  Radix  i — zu  Falle  bringen,  betrügen,  täu- 
schen — cf.  Fürst  hehr,  chald.  W.  s.  v.  — ist,  während  Tar- 
mat = zend.  Taromäiti  ein  aus  taro  = über,  und  maiti  (von : 
man)  Denken,  Sinn  zusammengesetztes  Wort  ist  und  Ueber- 
Muth;  Hochmuth  bedeutet?!  wie  denn  in  Wahrheit  Bund.  1.  c. 
Tarmat  als  Dew  des  Hochmuths  genannt  wird. 

e)  Medokht  ist  das  hebr.  m»  part.  hiphil  von  m:  = der 
Vertreibende,  Verstossende ! Wiederum  ein  arger  Missgriff. 
Denn  Medokht  oder  besser:  huzv.  mithökt,  pärsi  midükht  ist 
das  Zendische:  mithaokhta.  Dieses  ist  componirt  von  mitha 
(mith  s=  betrügen)  falsch  -J-  aoklita  ==  ukhta  ==  part,  perf. 
pass,  der  Rad.  vac  = sprechen  vgl.  Vend.  V,  75.  Mithaokhta 
ist  demnach  gleichbedeutend  mit:  falsche  Rede  = Lüge,  und 
als  Dew  der  Lüge  gilt  auch  das  n.  p.  dieses  Wortes  Bund.  1, 
12;  67,  4. 

f)  Vejish  (fälschlich  Schorr:  Vajis)  definirt  Sch.  unbe- 
greiflich aus  Schrecken.  Wahrscheinlich  dachte  er  an 

die  Stelle  in  Bund.  1.  c. , wo  es  in  Beziehung  auf  diesen  Dew 
heisst:  er  quäle  die  Seelen  der  Todten  mit  Furcht  und 
drücke  ihnen  Schrecken  ein.  Windischmann  z.  St.  143  ver- 
muthet  in  Vejish  den  Dew:  vizaresha  wiederzuerkennen,  wel- 
cher die  von  den  Körpern  abgeschlagenen,  getrennten 
Seelen  in  die  Hölle  schleppt  cf  Vd.  XIX,  94.  Demgemäss 
dürfte  es  wohl  nicht  zu  gewagt  erscheinen,  wenn  ich  Vejish 
etymologisch  von  der  Zendwurzel 4)  : vij  — abtrennen,  ab- 
schlagen,  ableiten  möchte. 

g)  Den,  von  Windischm.  139  erwähnten  Namen:  Räma 

erklärt  Sch.  aus  dem  hebr.  List,  oder  rvw  Betrug. 

Möge  uns  H.  Sch.  mit  einer  solchen  Definition  nicht  über- 


4)  Das  part.  perf.  pass,  vikhta  — gewöhnlich  in  der  Zusammen- 
setzung: hunivikhta  = „gut  herabgeschlagen“  ist  das  stehende  Prae- 
dicat der  Keule  vazro  vgl.  yt.  6,  5 ; 10,  40  u.  s. 
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listen  oder  betrügen ! denn  räma,  von  ram  heisst : plagen  und 
bedeutet  personificirt  den : Neid 5)  Bund.  1.  c. 

h)  Den  Namen : Apaosliö  (nicht : epeoshe)  bekanntlich  ein 
n.  p.  eines  Daeva,  der  den  Regen  bringenden  Stern  Tistrya 
(Nerios.  vrshtinakshatra  I9.  1,  35)  stört6),  leitet  Herr  Sch.  von 
lös*,  dni-*  =.  verdummen,  ab.  Apaosho  ist  vielmehr  aus  dem 
Compositum  apa  (praepos.  von)  -f-  oslia  = ush,  huzv.  osh  = 
brennen,  leuchten  zu  definiren  und  ist  vielleicht  an  das  Leuchten 
des  Blitzes  und  an  das  Verbranntwerden  durch  denselben  zu 
denken,  mit  welchem  nach  der  Parsenmythologie  Apaosho  von 
Tistrya  getroffen  wird. 

i)  Dahaka  = „verderblich“  permanentes  adj.  des  (azhi) 
Drachen  cf.  Vd.  I,  69;  I9.  IX,  25;  yt.  19,  50  u.  s.  w.  stammt 
von  der  Radix:  dah  — verderben.  Nach  Sch.  dahingegen  ist 
dahaka  = prn ! 

j)  Der  Name  des  weiblichen  Daemon  Büshy ancta  huzv. 
büshayp ; pärsi : büsyä9p  (nicht  wie  Sch. : boschasp)  kommt 
vom  part.  fut.  der  Radix  bü  *)  = sein,  her  und  bedeutet  eigent- 
lich „Zukünftigkeit“ 7).  Herrn  Sch.  aber  ist  B.  gleichbedeu- 
tend mit  dem  lautähnlichen  nm  = Schande,  Schmach!! 

Doch  überschlagen  wir  schon  einmal  dieses  an  glück- 
lichen etymologischen  Resultaten  so  reichhaltige  Blatt  (S.  18) 
und,  indem  wir  hinsichtlich  Schahriver  (S.  19)  auf  das  bereits 
oben  S.  93  fg.  Gesagte  verweisen,  und  S.  24  die  falsch  citirten 
Worte,  die  yavaecha.  yavatätaecha  heissen  müssen8),  berich- 
tigen, gehen  wir  auf  die  Besprechung  der  (das.)  angezogenen 
Talmudstelle  über. 

Wie  bekannt  bestand  die  parsische  Ceremonie  Geti-khirid 
(J^i>  ,jNA?),  nicht  wie  Sch. : Gitekrit  oder  Guetikherid,  darin, 
dass  der  Laie,  welcher  kein  Herbad  werden  wollte,  irgend 

5)  Huzv.  arask  — cf.  über  liama  (I9.  XLV1II,  4)  yoi  — aeshemem 
vareden  rämemcä  = welche  — den  Aeshma  und  Kama  fördern. 

6)  cf.  Bund.  7,  6;  16,  5.  Windischmann  S.  280.  Spiegel,  Avesla- 
Uebers.  3.  B.  S.  XXI. 

*)  cf.  Visp.  21,  5:  hentemca  bavantemca  büshyantemca  = den, 
welcher  ist,  war  und  sein  wird. 

7)  cf.  oben  p.  86  fg.  und  Windischmann,  Mithra  S.  65. 

8)  Spiegel,  Z.  d.  DMG.  1.  B.  S.  360 fg. 
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einem  Maubad  Geld  verabreichte  behufs  achttägiger  Lesung 
des  Ja§na.  Durch  dieses  Geti-khirid  — der  Kauf  der  Welt  — 
wurde  der  Mazdaya§nier  in  den  Glaubensverband  aufgenom- 
men 9).  Diesen  Sinn  will  nun  Herr  Sch.  der  Stelle  in  Kid- 
duschim  p.  16  b unterlegen  und  ganz  zusammenhangslos  in 
dieselbe  hineindeuten,  indem  er  das,  daselbst  vorkommende 
Wort,  nipT'  mit  Geti-khirid  identificiren  will.  Meiner  Ansicht 
nach  ist  vielmehr  das  in  Rede  stehende  n^p-p  das  arabische : 

a 1 occulta  delatio  ==  Ohrenbläserei,  sermo  turpis,  unnützes 
Geschwätz10).  Der  Sinn  der  Stelle  ist:  „In  der  aufgeworfenen 
Frage:  ob  wohl  der  Diener  über  das  bei  seiner  Freisprechung 
vorschriftsmässig  (Deuter.  15,  14)  ihm  zu  gebende  Geschenk 
verfügen  kann,  sagt  R.  Josef:  N2r»  Np  n^ipTi  erblicken 

wir  nichts  anderes  denn  eine  blosse  Ohrenbläserei,  ein  über- 
flüssiges Geschwätz.“  Gewiss  hat  der  freigesprochene  Diener 
ein  Eigenthumsrecht  auf  das  erhaltene  Geschenk ! Richtig  hat 
daher  Raschi  z.  St.  den  Sinn  dieses  Ausspruches  erfasst,  wenn 
er  commentirt:  t::n  inSTO  ip'iNn  „er  — der  Fragesteller  — 
hält  sich  bei  dieser  Frage  ohne  Grund  so  lange  auf.“ 

Und  nun  noch  einige  Beispiele  von  gelungenen  Conjecturen! 

Wie  aus  den  parsischen  Schriften  erhellt,  waren  die  Lei- 
ch enceremonien  bei  den  Parsen  sehr  complicirter  Natur.  Be- 
vor die  Leiche  — nagu  — zum  Frass  für  die  Vögel  auf  den 
Dakhma  gestellt  werden  durfte,  musste  zunächst  dafür  gesorgt 
werden,  dass,  nachdem  der  sogenannte  Qag-did  „Hundeblick“ 
vor  sich  gegangen  war,  die  Leiche  durch  zwei  eigens  für  diesen 
Zweck  bestimmte  Leichenträger  — nacäcälär  — an  einen  pas- 
senden und  sichern  Ort  gebracht  werde.  Der  bei  den  Spätem 
übliche  Name  dieses  Ortes  Zadmarg,  heisst  im  Zend.  (Vend.  V, 
37  fg.)  kata  oder  skemba  (ckanba : Westerg.  Leseart)  Vend. 
VIII,  26.  Herr  Schorr  belehrt  uns  jedoch  S.  29  mit  Berufung 
auf  Richardson  (orient.  bibl.  2,  65),  dass  Zadmarg  die  Benen- 
nung: Ghäsäl-chäne  n)  gehabt  habe,  welches  Wort  H.  Sch.  in 

9)  cf.  Spiegel,  Av.-Uebers.  2.  B.  S.  XXIV  fg. 

10)  Siehe  Frey  tag,  lex.  arab.  lat.  s.  v. 

11)  nj li>  bedeutet  vielmehr  schlechtweg  den  Ort  der  Wa- 

schung, der  Reinigung. 
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dem  im  Talmud  — 10.  Absch.  des  Tract.  Semachoth  — er- 
wähnten und  sinnverwandten : *pDB  wiederfinden  will,  und  zwar 
auf  folgende  Weise:  pDC  soll  heissen  = *pö3  und  dieses  wie- 
derum ]3bö3  = Ghäsäl  - chäne!  Hätte  aber  Herr  Schorr 
gewusst,  dass  der  Zendname  des  Zadmarg  Qkafiba  war,  hätte 
er  die  Identität  dieses  Wortes  mit  dem  talmudischen  *pöE  ganz 
einfach  wahrscheinlich  machen  können  durch  die  schlichte  Con- 
jectur : ■pos  = §330  — £kanba,  "wonach  das  ursprünglich  endi- 
gende 2 zu  dem  Anfang  des  Wortes  herübergekommen  ist. 

Eine  nicht  minder  missglückte  Conjectur  ist  die  S.  31 
mitgetheilte,  nach  welcher  H.  Sch.  den,  Tract.  Joma  10;  Succa  5, 
— genannten  fabelhaften  Vogel:  ^33^“ mit:  maregho.  §aena 
identificirt  und  zwar  so:  — 

"•33  “ = maregho.  §aena.  Welche  Willkürlickeit!  Wäre  es 

doch  viel  näher  gelegen  ^3^3  mit  dem  Vogel  Väraghna  12) 
zusammenzustellen , bei  einer  fast  übereinstimmenden  Buch- 
stabengleichheit. Unter  Varjaclmai  ist  höchst  wahrscheinlich 
der  Strauss  zu  verstehen.  Dies  vermuthe  ich,  weil  es  Beclior.  57  b 
vom  Varjachnai  heisst,  er  lege  fabelhaft  grosse  Eier,  "weil  ferner 
eben  an  dieser  Stelle  auf  den  Hiob  39,  13  genannten:  rp3 

Bezug  genommen  wird13),  unter  welchem  doch  nach  Ansicht 
vieler  Erklärer  der  Strauss  gemeint  ist.  Vielleicht  dürfte 
auch  Väraghna  den  Strauss  bezeichnen,  wenigstens  erinnert 
die  Etymologie  des  Wortes  vära  ==  Schwanz,  ghna  = schla- 
gend an  den  schwirrenden  Gang  des  Strausses. 

Ebenso  unwahrscheinlich  ist  die  (das.)  gegebene  Erklärung 
der  Chulin  62b  erwähnten  Vögelnamen.  Die  Stelle  lautet: 

'N2  „was  bedeutet  Barheddi?  Abajji 
meint:  so  viel  als  Sarinka“  Das  ist  die  Leseart  des  Aruch 
s.  v.  In  unsern  Talmudexemplaren  steht  für  Barheddi 

*13.  Meiner  Meinung  nach  sind  die  Namen  Barheddi  und 
Bar  Cliairi  Adjective  des  Vogels  Sarinka.  Letzteres  ist  näm- 
lich der  Bund.  57,  20  genannte  Vogel:  Sark,  dessen  Zend- 
benennung:  Karshipta  ist.  Von  ihm  rühmt  der  Vend.  II,  138  fg. 

12)  Vgl.  It.  14,  19 ; Bundeh.  31,  11. 

13)  Vgl.  auch  Raschi  z.  St.  in  W-Q  fiSlöMll  ■pttbl  : B*33*i  C]3D 
„Knaf  Renanim“  heisst  in  der  Mischnasprache  Varjachnai. 
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„dass  er  in  den  Umkreisen,  welche  Yima  gemacht  hat,  das 
mazdaya§nische  Gesetz  verbreitet  habe.“  Hiermit  überein- 
stimmend sagt  auch  der  Bund.  1.  c.  Sark  breite  in  Varjemkant, 
dem  Garten  Yimas,  das  Gesetz  aus,  welches  er  in  seiner  Weise 
spricht  und  versteht.  Im  Hinblicke  auf  diese  seine  Funktion 
kann  daher  Sark  füglich  Barezdi  — erweitert:  Barezaidhi  — 
d.  h.  einer  dessen  Einsicht  gross  ist  vgl.  I9.  LYI.  5.  2 ; yt.  5, 
108  u.  s.  w.  genannt  werden.  soil-pa  per  Metathesin  ist 

aber  identisch  mit  Barez  -j-  dhi.  Ganz  demselben  Begriff  ent- 
spricht aber  auch  das  nach  d4r  Leseart  des  Talmud  gebrachte 
fcO'vn  "iS,  welches  Wort  eine  chaldaisirte  Fortbildung  des  per- 
sischen Stammes:  kar  = aufmerken,  verstehen  ist,  so  das 
Bar-Chairi  der  Verstandbegabte,  Einsichtige  heisst.  Ausser 
dieser  sprachlichen  ist  aber  auch  noch  die  sachliche  Ueber- 
einstimmung,  dass  sowohl  Sark  als  auch  Sarinka  für  eine 
Sperberart  gehalten  werden. 

S.  32  versucht  H.  Sch.  einen  allerdings  sehr  dunklen  Aus- 
spruch des  Talmud  Chulin  59  b zu  erklären,  hat  ihn  aber 
nicht  ganz  verstanden.  Der  Kürze  wegen  theilen  wir  bloss 
unsere  Vermuthung  mit.  Die  Parsenmythologie  kennt  einen 
riesenhaften  d reib  einigen  Esel,  Khara  genannt.  Wiewohl 
er  im  Grundtexte  nur  einmal  I9.  XLI,  28  erwähnt  wird  14), 
hatte  sich  dessen  ungeachtet  bei  den  Spätem  eine  reiche  Sage 
über  ihn  gebildet.  Das  19.  Capitel  des  Bundehesch,  das  ihn 
sehr  ausführlich  beschreibt,  lässt  ihn  mit  einem  Horn,  das 
goldene  Oeffnungen  hat,  versehen  sein  zur  Tödtung  der  Ge- 
schöpfe Ahrimans.  Khara  ist  sonach  ein  Vorbild  des  Einhorns 
oder  dieses  selbst.  Die  Existenz  des  Einhorns  war  überhaupt 
im  ganzen  Alterthum  verbreitet 15)  und  wurde  für  eine  Ga- 
zellenart mit  gespaltenem  Hufe  und  röthlichem  Balge  und 
zum  Antilopengeschlecht  gehörend  gehalten.  Dies  voraus- 
geschickt erklärt  sich  nun  unsere  interessante  Talmudstelle, 
die  also  lautet:  *i72K  imu  nn«  “pp  abi*  ib  ■'S  by  r)N  unp 

'31  N'*iX  D13Ü  '80'3>  '31  N'30  ffllp  mi'  ‘1 

14)  Wo  er  als  kharemca  ashavanem  = reiner  Esel  gepriesen 
wird,  der  in  der  Mitte  des  Sees  Vouru-Kasha  steht. 

15)  cf.  Winer,  bibl.  Realw.  s.  v.  Einhorn. 
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„Kharas  (Khara)  wiewohl  einkernig  ist  doch  rein.  R.  Juda 
sagte,  unter  Kharas  ist  zu  verstehen  eine  Gazelle  des  Wal- 
des (Be  Hai  n.  p.)  und  zwar  „der  arische  Dreibeinige  des 
Waldes“.  Den  letzten  Satz  fasse  man  nämlich  als  Apposition 
zu  dem  ersten  Satzglied  und  lese  per  Metath.  für 
im  Sinne  des  parsischen  thrigät  — auf  Dreien  schreitend  — 
dreibeinig  16).  ist  arya  oder  airya  = arisch. 

S.  40  berichtet  uns  H.  Sch.:  die  Perser  haben  an  dem 
Feste  Djaschne,  welches  am  Mithratage  des  Mithramonats  ge- 
feiert wurde  (?),  Almosen  gesammelt,  deren  Benennung  dem 
Namen  des  Festes  entlehnt  Djaschne  ist.  Hiermit  erklärt  er 
die  Stelle  Synhed.  94  b:  NwtmiD  Nro’H  •’Nü.  Das  letzte 

Wort  nimmt  H.  Sch.  im  Sinne  von:  König  und  emendirt 
padeschahan  17).  Dagegen  ist  folgendes  einzuwenden:  Einmal 
ist  der  Name:  oder  — Djeschne  von  der  Zend- 

wurzel  cash  cf.  n.  p.  was  kosten  heisst,  welche  Be- 

nennung die  persischen  Feste  — nicht  bloss  wie  H.  Sch.  meint, 
das  Mithrafest  — deshalb  erhalten,  weil  mit  ihnen  Mahlzeiten 
verbunden  waren.  Die  an  diesen  Festen  gesammelten  Almosen 
heissen  ferner  nicht  Djaschne,  sondern  haben  einen  eigenen 
technischen  Namen:  Jadangoi  (rad.  jad  = flehen,  bitten18) 
ist  vielmehr  das  syr.  = munus,  donum,  welches 

allerdings,  wie  schon  Spiegel 19)  bemerkt,  einen  persischen  Ur- 
sprung hat  und,  wie  wir  glauben,  mit  dem  huzväresh  dätan,  pärsi 
und  np.  (vgl.  zend.  da  geben)  zusammenhängt,  aber  im 

Zend  als  einfaches  Wort  nicht  zu  belegen  ist.  Vend.  XX,  7 
findet  sich  eine  Zusammensetzung  dieses  Wortes  mit  para  in 
dem  Worte:  paradhäta  und  ist  zu  übersetzen:  welcher  zuerst 
das  Gesetz  ausübte  cf.  yt.  5,  21;  9,  3.  Das  in  angezo- 
gener Talmudstelle  stehende  (chaldaisirt  fittüWB)  ist 

nun  mit  dem  erwähnten:  paradhätan  identisch.  Hiernach  giebt 
die  Stelle  einen  schönen  Sinn.  Es  ist  nämlich  hier  davon 
die  Rede,  obwohl  Chiskijahu  ein  frommer  König  war,  der  dem 


16)  Vgl.  das  nom.  thrigäya  Vd.  III,  57;  VI,  75;  VIII,  29  u.  s.  w. 

17)  Soll  wohl  heissen  pahdisha  = »LioLi?! 

18)  Vgl.  hierüber  Spiegel,  Einl.  2.  ß.  S.  CIII. 

19)  1.  B.  2.  Excurs  S.  279. 
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Studium  und  der  Ausübung  des  Gesetzes  oblag,  die  Be- 
lagerung Jerusalems  durch  Sanclierib  dennoch  erfolgte.  Diese 
Beziehung  wird  nämlich  2 Chron.  32 , 1 entnommen , indem 
das  erste  Satzglied  auf  Chiskijahu  gedeutet  und  so  aufgefasst 
wird,  dass  nbfitin  nöKSn  den  Sinn  haben  sollen: 

nach  diesen  Worten  der  Wahrheit,  d.  h.  wie  Raschi  richtig 
commentirt  rrrinn  pi05*  rpfiia,  wenngleich  Chiskijahu  mit  der 
Ausübung  des  Gesetzes  beschäftigt  war  iss  sei 

Sancherib  dennoch  an  Jerusalem  herangerückt.  Auf  diesen 
Widerspruch  anspielend  fragt  nun  der  Talmud:  ijstib 
XStÜTlS  „gebührt  denn  ein  solches  Geschenk  — ein  solches 
Geschick  — einem,  der  das  Gesetz  ausübt!!“ 

S.  42  kann  Herr  Schorr,  Kleuker  folgend,  die  drei,  aber 
corrumpirt  wiedergegebenen  Wörter:  mag,  bag,  retouan, 

welche  drei  Hauptsünden  bedeuten  sollen,  nicht  erklären. 
Und  wie  wohl  er  dies  eingestandenermasscn  nicht  thun  kann, 
deutet  er  sie  dennoch  in  eine  Talmudstelle  hinein.  Wie  naiv! 
Diese  Wörter  sind  aber  dem  Zendbelesenen  gar  nicht  so 
schwer  zu  erklären,  denn: 

a)  mag  — maga  heisst:  Grösse,  das  Adj.  desselben 
magavan  bezeichnet  einen,  der  gross  gewachsen,  d.  h.  hei- 
rathsfähig,  aber  noch  nicht  verheirathet  ist.  Bei  der  Wich- 
tigkeit der  die  Ehe  (nairithwana)  betreffenden  Vorschriften, 
ist  es  nun  ganz  natürlich,  dass  das  Cölibatleben  dem  Maz- 
daya§nier  zur  Sünde  angerechnet  werden  muss.  So  äussert 
sich  auch  der  Vend.  IV,  130  yatha  magavö  fraväkhshöit  ... 
„ich  schätze  den  Beweibten  höher  20)  (als  den),  welcher  nicht 
verheirathet  ist;  den,  welcher  einen  Hausstand  hat,  als  den, 
der  keinen  hat,  den  Familienvater  als  den  Kinderlosen.“ 

ß)  bag  ist  meiner  Ansicht  nach  das  Vend.  XV,  44  er- 
wähnte baga.  Aus  dem  Zusammenhang,  wie  aus  dem  Zu- 
sammenstellen des  Wortes  baga  mit  shaeta,  ghnäna  fräcpata 
erhellt,  dass  baga  ein  zum  Ersticken  des  Fötus  gebrauchtes 
narcotisches  Mittel  war,  was  (ebend.)  als  strafwürdig  ge- 
halten wird. 


20)  Spiegel  z.  St.:  Was  den  Verheiratheten  betrifft,  so  nenne  ich 
ihn  vor  jenem  — — — 


Kohut : Jüdische  Angelologic. 
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y)  Retouan  ist  endlich  die  It.  4,  6 erwähnte  Sünde: 
raethwayana  (raetu  -}-  ayana),  d.  h.  auf  Befleckung  ausgehend. 
Diese  Sünde  wird  in  doppelter  Art  unterschieden : 1)  paiti- 
raethwa,  das  ist  die  mittelbare,  die  durch  Berührung  eines 
unmittelbar  Unreinen  hervorgerufene  Verunreinigung  Vend. 
X,  12;  XIX,  40;  2)  hämraethwa,  die  unmittelbare  Verun- 
reinigung. Hiernach  wäre  S.  43,  wo  die  Namen  dieser  beiden 
Verunreinigungsarten  falsch  geschrieben  sind  — denn  auch 
huzv.  heissen  sie:  patrit  und  hamret  — zu  berichtigen. 

Nun  zu  berichtigen  gäbe  es  im  Chaluz  noch  gar  Vieles, 
doch  wollen  wir  es,  um  die  enggezogenen  Grenzen  einer 
Entgegnung  nicht  zu  überschreiten,  bei  den  vorgeführten 
Beispielen  bewenden  lassen.  Schon  diese  reichen  vollkommen 
hin,  um  in  dem  Fachmann  die  Ueberzeugung  zu  befestigen, 
mit  welch  grosser  philologischer  Akribie  und  Sachkenntniss 
des  behandelten  Gegenstandes  Herr  Schorr  ausgerüstet  ist 
und  auf  welche  Weise  er  Kritik  übt.  Wie  tief  ist  im  Inter- 
esse der  Wahrheit  und  Wissenschaft  eine  solche  vom  Dilet- 
tantismus geübte  Kritik  zu  bedauern! 
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Berichtigungen 


Z.  16  ist  „jedem“  zu  streichen. 

„ 12  Huzvaresch,  für  Huzväresch. 

„ 20  Jahre  für  Jahren. 

„ 8 den  für  dem. 

„ 15  Eschmadai  für  Aeschmadai. 

„ 33  Aeschmadao  für  Aeschmadao. 

„ 40  Aeschma  für  Aeschma. 

„ 8 von  für  vor. 

,,  33  Aeschma  für  Aeschma. 

„ 7 n'nnatf:  für  m'nattS 

„ 10  Scharejar  für  Schavrejar. 

„ 29  Schahrejar  für  Schavrejar. 

„ 23  Der  in  Rede  stehenden  Wörter  für:  des  in  R.  st.  Wortes. 
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Z D P V 


Das  Wasser  ist  rein,  ist  heilig;  das  Wasser  macht 
rein,  macht  heilig:  in  beiden  Sätzen  fasst  sich  die  Bedeutung 
und  der  Gebrauch  des  Wassers  im  semitischen  Orient  zu- 
sammen. Dieser  Gliederung  scheint,  wenn  auch  im  einzelnen 
nicht  nachweisbar,  der  zeitliche  Verlauf  der  in  Frage  stehenden 
Zeremonien  recht  zu  geben.  Aus  dem  Wasserglauben,  d.  h. 
der  Verehrung  des  Wassers  auf  Grund  seiner  besonderen 
Eigenschaften,  erwächst  mit  der  Zeit  und  je  nach  Umständen 
der  Wasser kult,  d.  h.  die  Verwendung  des  Wassers  in  ge- 
sonderten rituellen  Veranstaltungen,  und  schliesslich,  daneben 
oder  getrennt  davon,  das  Taufbad  als  Initiationsritus 

Nur  insoweit  der  Mensch  mit  dem  Baden  bezw.  Waschen 
und  Besprengen  religiöse  und  rituelle  Zwecke  verfolgt,  soll 
unsere  Darstellung  auf  den  Wasserkult  des  semitischen  Orients 
eingehen.  Nicht  berücksichtigt  ist  im  allgemeinen  der  Gebrauch 
des  Wassers  zum  Trinken  sowie  zur  rein  äusserlichen  Er- 
frischung und  Reinigung  des  Körpers. 

Als  zeitliche  Grenze  der  Behandlung  ist  die  Ausbreitung 
des  Chiistentums  angesetzt  worden.  Doch  mussten  auch 
spätere  Erscheinungen,  z.  B.  gnostische  und  talmudische  An- 
schauungen, herangezogen  werden,  sofern  diese  auf  ein  höheres 
Alter  der  in  Frage  stehenden  Riten  bezw.  Anschauungen  ver- 
weisen oder  geeignet  sind,  Licht  auf  diese  zu  werfen. 


I. Verehrung  des  Wassers  im  allgemeinen. 

Für  die  semitische  Vorstellung  sind  alle  Wasser  ursprüng- 
lich in  dem  apsü,  d.  h.  dem  grossen  Ozean  enthalten,  der  als 
himmlisches  Süsswassermeer  den  Regen  auf  die  Erde  sendet 
und  als  unterirdisches  Süsswassermeer  die  Quellen  der  Flüsse 
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speist  (vgl.  Zimmern  in  KAT  525,  Jensen  K B VI,  1 S.  559)f 
Erst  in  der  Schöpfung  sind  beide  räumlich  getrennt,  als 
Marduk  das  Urmeer  Tiämat  in  zwei  Teile  spaltete,  das 
Wasser  des  Himmels  und  das  Wasser  aut  Erden  (so  die 
babyl.  Vorstellung),  als  Gott  die  Feste  als  Scheidewand 
zwischen  sie  stellte  (Gen.  17)  — so  die  israelitisch- jüdische 
Anschauung.  „An  diesem  'Page  teilten  sich  die  Wasser;  ihre 
eine  Hälfte  stieg  hinauf  nach  oben,  und  ihre  andere  Hälfte 
stieg  hinab  unter  die  Feste  in  der  Mitte  auf  die  Oberfläche 
der  ganzen  Erde“  (Buch  der  Jubiläen  II,  4;  Kautzsch  Pseudep. 
42  vgl.  Genes,  r.  V,  4 usw.  bei  Feuchtwang  M G W Jud  1910 
S.  712ff).  Dass  sie  trotz  der  Trennung  eng  zusammengehören, 
geht  nicht  nur  aus  den  Bezeichnungen  der  Gottheiten  als 
„Herren  der  unterirdischen  Wasser  und  des  Regens“  (so  der 
babylonischen  Gottheit  Adad  z.  B.  V R 56  Kol.  II,  41  vgl. 
auch  die  Anreden  Eas  und  Marduks,  im  Judentum  Jahwes 
z.  B.  Ps.  10410.  i3.  25  usw.)  hervor,  sondern  deutlicher  noch  aus 
Stellen  wie  Hi.  3627f:  „Gott  entzieht  dem  Meere  (Wasser) 
Tropfen,  lässt  sie  tropfenweis  [wieder]  fallen  als  Regen,  von 
dem  die  Wolken  rieseln,  aut  viele  Menschen  [nieder]  träufeln“1). 
Spr.  17:  „alle  Wasser  laufen  ins  Meer,  doch  wird  das  Meer 
nicht  voller;  an  den  Ort,  da  sie  herfliessen,  fliessen  sie  [als 
Regen]  wieder  hin“,  Gen  lu:  „an  diesem  Tage  brachen  auf 
alle  Sprudel  der  grossen  [Meeres]  Tiefe,  und  die  Gitter  des 
Himmels  taten  sich  aut“  (vgl.  Jubil.  5,  24,  Kautzsch  Pseudep. 
49;  aetli.  Henoch  82,  2 ff.,  Kautzsch  a.  a.  0.  290 f.),  Gen.  49 25: 
„er  segne  dich  mit  Segensfülle  vom  Himmel  droben,  mit 
Segensfülle  aus  der  Wassertiefe,  die  drunten  lagert“  vgl.  noch 
Dtn.  3318,  Ps.  242,  1 36«,  1484,  2910  u.  a. 

Wie  die  Wasser  „oben“  und  die  Wasser  „unten“  sich  zu 
einander  verhalten,  lehrt  aeth.  Henoch  547  (Kautzsch  Pseudep. 
267),  wo  es  im  Einschub  über  die  Sintflut  heisst:  „das  Wasser 
oberhalb  der  Himmels  aber  ist  das  männliche,  und  das  unter- 
irdische ist  das  weibliche“  vgl.  auch  Tacan.  6b,  Chag,  15a  und 
Midr.  sutta  Kohel.  (ed.  ßuber  86 ff.)  bei  Feuchtwang  M G W 
Jud  1910,  S.  540  f,  716. 


1)  vgl.  griech.  Baruch  Apok.  10  (Kautzsch  Pseudep.  455). 
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A.  Die  Wasser  der  Tiefe. 

1.  fliessendes  Wasser, 
a)  Quellen. 

Für  den  antiken  Menschen  nicht  nur  der  ältesten  Zeit 
ist  charakteristisch  der  Glaube  an  heilige  Quellen,  der  seinen 
Ursprung  dem  Ahnenkult  verdankt,  d.  h.  der  Verehrung  von 
übermenschlichen  Geistern,  die  man  sich  in  den  Wassern 
wohnend  dachte. 

„Öffner  der  Quellen“  heisst  im  Assyrischen  Ea  bei 
Aschurbanipal  (V  R 1 Kol.  I Z.  45  vgl.  Jastrow  I 239).  Als 
„Leiter  der  Flussquellen,  Öffner  der  Quellen“  begegnet  Eas 
Sohn  Marduk  in  einer  zu  Sippar  aufgefundenen  Hymne  (Sclieil, 
Une  Saison  de  Fouilles  ä Sippar  Kairo  1902p.  97f.,  Jastrow  I 
498),  als  „Herr  der  Gebirgsquellen  und  der  Gewässer  in  einem 
Text,  der  wahrscheinlich  zu  einer  für  den  Mardukkult  be- 
stimmten Beschwörungsserie  gehört  (IV  R2  57,  Hehn  22, 
Jastrow  I 499  vgl.  507). 

Das  babylonische  Epos  „die  Höllenfahrt  der  Ischtar“ 
erzählt  von  dem  Lebensquell  im  Innersten  des  Totenreiches, 
der  sorglich  und  ängstlich  von  den  Dämonen  gehütet  wird 
(Chantepie  I 330,  v.  Orelli  226).  In  dem  grossen  Tempel 
Marduks  befand  sich  eine  Quelle,  in  der  die  Götter  und  die 
Anunnaki  „ihr  Gesicht  badeten“  (Jastrow  I 190,  vgl.  unter  C). 
Ein  heiliger  Gebirgsquell  sprudelt  auf  Dilmun,  wahrscheinlich 
einer  Insel  bei  el  Bahrein  im  persischen  Meerbusen,  die  dem 
Nebo  und  wohl  auch  Ea  heilig  war.  Davon  heisst  es  (Haupt 
AS  KT  126ff.,  Jastrow  I 540  vgl.  539,9  und  118): 

„Am  Gebirgsquell  fülle  ich  das  Gefäss, 

Am  Gebirgsquell  Dilmun  reinige  ich  das  Haupt.“ 

In  den  babylonischen  Tempeln  ist  es  Sitte,  Becken  mit  heiligem 
Quellwasser  aufzustellen.  Maqlü  VII  1 15 ff.  rühmt  der  Pönitent: 
„ich  habe  meine  Hände  gewaschen,  den  Körper  gereinigt  mit 
reinem  Quellwasser  (Jeremias  ATO  99:  „in  dem  Wasser  des 
reinen  Quellorts“),  welches  in  der  Stadt  Eridu  vorhanden  ist  “ 

Quellen  waren  den  Bewohnern  Palästinas  heilig  als 
Gaben  der  in  des  Himmels  Gestirnen  wohnenden  Götter.  Erst 
in  der  griechischen  Zeit  werden  sie  auch  zu  Sitzen  von  Göttern 
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und  Geistern  (z.  B.  aetli.  Henoch  60  „die  Quellen  der  Geister“ 
vgl.  Baudissin  II  152).  So  ist  es  noch  heute.  Muslimische 
und  christliche  Frauen  bitten  die  Quellgeister  um  Erlaubnis, 
bevor  sie  Wasser  schöpfen  (Z  D P V X,  180). 

Zwei  heilige  Quellen  befanden  sich  nach  Strabo  und 
Plinius  im  Tempel  des  Herakles  in  Gades,  der  Kolonie  von 
Sidon  (Scholz  202).  Die  heissen  Quellen  zu  Himera  auf 
Sizilien,  die  Quelle  Makaria  (korrumpiert  aus  Melkart)  waren 
vermutlich  zunächst  phönizischen  Kolonisten  heilig  (Bau- 
dissin II  156).  Hannibal  ruft  bei  seinem  Bündnis  mit  Philipp 
von  Macedonien  u.  a.  die  Quellen  an  (Polybius  VII  9,3). 

Heilige  Quellen  waren  in  Syrien  bei  Dan  und  Batnän. 
Zur  heissen  Quelle  von  Batnän,  dem  heutigen  Serüg,  wallfahrteten 
die  Harranier  vom  24.  bis  30.  Äb-Berüni  321  und  am  17.  und 
18.  Tischrin  II  an  einem  Feste  der  Taratä  (Hoffmann  Z A XI, 
241).  Im  Kultus  von  Hierapolis  holte  man  das  Wasser  der 
örtlichen  Quelle,  die  der  Atargatis  geweiht  war,  in  Prozession 
in  den  Tempel  (Baudissin  II  159,  Scholz  304).  In  hellenischer 
und  römischer  Zeit  war  die  Quelle  des  Jordan  bei  Paneas  (heute 
Bänijäs)  dem  Pan  geweiht  vgl.  Mischna  Pärä  VIII,  11  (ihr 
Wasser  zum  Sprengwasser  tauglich),  ebenso  die  angebliche 
Quelle  des  Hauptstromes  von  Damaskus,  die  Quelle  von  El- 
Fidsche,  das  griechische  jir\yai  (Bacher,  pal.  Amor.  II  39;  Hob. 
Smith  132,  Ritter  VIII  2,  II.  Abschn.  § 38  S.  1289). 

Im  A T finden  sich  nirgends  „heilige“  Quellen  als  solche; 
aber  es  liegt  dies  z.  B.  in  dem  Namen  Beer-Schebac  „Sieben- 
brunnen“ (Gen.  2128-3o)  oder  „Brunnen  des  Eidschwurs“  (Gen. 
21  si  vgl.  Jubil.  1817;  22J1),  wo  schon  Abraham  den  Namen 
Jahwes  angerufen  hat  (v.  33V2),  und  wo  bis  in  späte  Zeit  ein 
Heiligtum  bestand.  Kadesch  Barne' a hatte  eine  Quelle,  nach 
welcher  der  Ort  auch  cEn-Mischpät,  „Quelle  der  Entscheidung“, 
genannt  wird  (Gen,  147),  vielleicht  weil  dort  das  Orakel  die 
töra  erteilte  (Ewald  Gesell.  II  274  f.,  Baudissin  II  169,  Dill- 
mann zu  Gen.  147,  Marti  23,  Benzinger  376).  Damit  identisch 


1)  Abbildung  des  Brunnens  bei  Stade  Gesch.  I 451. 

2)  Begr  Schebac  galt  schon  z.  Z.  der  Teil  elc  amarna-Tafeln  als 
heiliger  Ort  (Nöldeke  Arch  Rei  VII,  1904  S.  334). 
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ist  das  „ Haderwasser“  (Num  201S  2714),  das  heutige  CA  in  Kudes 
(Kadis)  im  Wadi  Kadis.  Gen.  3624  ist  die  Rede  von  cAna, 
,.der  die  in  der  Steppe  fand“.  Gemeint  sind  nach  Hiero- 
nymus wahrscheinlich  heisse  Quellen  (Vulgata:  aquae  calidae). 
Zwischen  Jerusalem  und  Jericho  liegt  eine  Quelle  cEn-3chemesch 
(Jos.  157,  18i7),  deren  Namen  auf  ursprünglichen  Sonnenkult  an 
dieser  Stätte  verweist.  Gleichfalls  heilig  ist  die  Quelle  Beer 
lachaj  rö’i  in  der  Steppe  im  äussersten  Süd  westen  (Gen.  1614); 
der  el-röci  ist  ihr  Namen  (Gressmann  I,  1 S.  146).  Die  Quellen 
cEn-rögel  „Walkerquelle“  Jos.  157,  I.  Kön.  10  (Adonja  hält  an 
ihr  seinen  Opferschmaus)  — der  heutige  Hiobsbrunnen  am 
südlichen  Ende  des  Kidrontales  (Kautzsch  Sehr.  I 444a), 
vielleicht  identisch  mit  der  „Drachen quelle“  Neh.  213  (vgl. 
Marti  102)  — und  Gichön  (I.  Kön.  138  Salbungsort  Salomos), 
wahrscheinlich  die  jetzige  Marienquelle  im  Kidrontal  am  Ost- 
abhange  des  Tempelberges  vgl.  Kautzsch  Sehr.  1 461c  (Ab- 
bildung bei  Guthe,  Kurzes  Bibelwörterbuch  1903  S.  216f.),  sind 
offenbar  die  ursprünglichen,  bereits  den  Jebusitern  bekannten 
Heiligtümer  zu  Jerusalem  (Stade  Gesell.  I 268,  Rob.  Smith  133, 
Benzinger  376).  Noch  heute  befindet  sich  unter  dem  heiligen 
Felsen  zu  Jerusalem  eine  8 m lange,  6 m breite,  2 '/*  m tiefe 
Höhle  (Abb.  bei  Ebers  und  Guthe,  Palästina  S.  67),  unter  der 
sich  nach  mohamedanischer  Sage  ein  Brunnen  befinden  soll. 
Stade  Gesell.  I 334  vermutet  hier  eine  Vorrichtung,  die  das 
Opferblut  vom  Altar  ins  Kidrontal  führte.  Die  Tempelquelle 
mag  dazu  das  Wasser  geliefert  haben.1 2)  Elisa  macht  „das 
böse  (ungesunde)  Wasser“  der  heutigen  „Sultansquelle“  bei 
Jericho  gesund  (II.  Kön.  219ff.).  Wenn  die  Namen  der  genannten 
Quellen  auch  z.  T.  von  der  vorhebräischen,  kanaanitischen  Be- 
völkerung herrühren,  so  spricht  alles  dafür,  dass  einst  auch 
bei  den  Israeliten  Quellen  in  religiösem  Ansehen  standen. 

Im  späteren  Judentum  wird  Wasser  aus  der  „Schiloach“- 
Quelle*)  (deren  „still  und  sanft  strömende  Wasser  dieses  Volk 
verachtet  hat“  Jes.  8«)  unter  Posaunenschall  in  den  Tempel 
gebracht.  Die  Quelle  hat  besonders  reinigende  Kraft.  Jesus 


1)  Vgl.  Brief  des  Aristeas  89—91  (Kautzsch  Pseudep.  13). 

2)  Abb.  bei  Guthe  a.  a.  0.  8.  619. 
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fordert  den  Blinden  auf,  darin  seine  Augen  zu  waschen  (Job. 
97).  Auch  scheint  man  in  dem  Wasser  gebadet  zu  haben. 
Freilich  kannten  die  Rabbinen  ein  Tauchbad  im  Schiloach-Quell 
nur  noch  als  Ideal:  „selbst  wenn  jemand  im  Wasser  von  Schiloach 
oder  im  Wasser  der  Urschöpfung  badet,  wird  er  nicht  rein,  wenn 
er  dabei  ein  Kriechtier  in  der  Hand  hält“  (jer.  Ta'an.  II,  1 
fol.  5a,  vgl.  Preuss.  WmWschr.  1904,  Sp.  139;  Krauss  11 
Anni.  5).  Rabanus  Maurus  (de  Universo  XI  1,  Migne  Bd.  111, 
S.  309)  überliefert  nach  älteren  Berichten:  tfons  Siloa  ad  ra- 
dicem montis  Sion  non  jugibus  aquis,  sed  certis  horis  diebus- 
que ebullit’,  vgl.  K.  B.  Hoffmann  S B W Ak  164,2  S.  15.  Von 
einer  Quelle  bei  Emmaus  berichtet  Sozom.  h.  e.  V 217,  dass 
sie  heilkräftig  sein  soll,  weil  Jesus  seine  Füsse  in  ihr  ge- 
waschen habe.  Hier  hat  das  Christentum  offenbar  eine  alte 
Vorstellung  konserviert  und  symbolisiert  (vgl.  0.  Gruppe, 
Griech.  Mythol.  1908,  II  1657).  Noch  Kaiser  Konstantin  sah 
sich  veranlasst,  den  Kult  an  der  Abrahamsquelle  unter  der 
Terebinthe  bei  Mamre  zu  untersagen  (Sozom.  h.  e.  II  4,  vgl. 
Wünsche  in  Strena  Helb.  342).  Trotzdem  warf  man  noch  zu 
Hieronymus  Zeit  Geldmünzen  und  Opferkuchen  in  die  heilige 
Quelle  (Stade  Gesch.  I 461). 

Von  den  tiefen  Urquellen  der  Sintflut  sind  noch 
drei  Quellen  übrig:  die  Spalte  von  Gadara,  die  warmen 
Quellen  von  Tiberias  und  die  grosse  Quelle  von  Beram  (R 
Jochanan,  bab.  Sanh.  108  a).  Die  Spalte  zu  Gadara  (nach 
Dechent  Z D P V VII,  1884,  S.  187  f.,  Krauss  26  heute  Um- 
Kes)  umfasst  10  Quellen,  von  denen  zwei  den  Namen  Eros 
und  Anteros  führten  (vgl.  Dechent  a.  a.  0.  190  f.,  Krauss 
Talm.  Arch.  I,  67276). 

Die  Thermen  von  Tiberias  galten  als  Erzeugnisse  des 
Feuers  (bab.  Schabb.  39  a).  Ein  Warmbad  befand  sich  unweit 
Tiberias  im  Dorfe  Amrnathus,  vgl  Josephus  Ant.  XVIII  2S 
und  B.  J.  IV  13:  „Vespasian  brach  von  Ammathus  (vermut- 
lich einem  anderen  als  bei  Tiberias)  auf  und  lagerte  hernach 
bei  (oder  vor)  Tiberias;  übersetzt  kann  aber  Ammathus 
&£Qfiä  gesagt  werden;  denn  es  befindet  sich  daselbst  eine 
Quelle  heissen  Wassers,  zur  Heilung  sehr  tauglich.“  Statt 
Ammathus  findet  sich  in  griechischer  Aussprache  auch  Emmaus, 
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Vgl.  Krauss,  Talm.  Arch.  I 215,  671  f.  fl9.  Auch  bei  den  Bädern 
von  Gadara  gab  es  eine  Ansiedl ung,  die  Chamta  von  Gadara, 
griechisch  'Afiaftd  oder  ’Efifiafra,  vgl.  jer.  ‘Erub.  VI  4 fol. 
23  c,  Kidd.  III  14  fol.  64  d,  Schabb.  XVIII  1 fol.  16  c usw.  In 
Tiberias  enthielt  ein  Becken  süsses  und  ein  anderes  salziges 
Wasser,  vgl.  jer.  Schabb.  III  4 fol.  6 a. 

Beram,  Baaras.  Mit  Recht  setzt  man  den  Ort  ßaaras 
nördlich  Machaerus  mit  seinen  Quellen,  die  teils  bitter,  teils 
süss,  teils  warm,  teils  kalt  sind  (vgl.  Josephus  B.  J.  VII  68), 
gleich  dem  Baaru  des  Hieronymus,  gleich  den  Quellen,  die 
den  Namen  Kallirrhoe  (bei  den  Rabbinen  mbp)  führen  (vgl. 
Neubauer,  la  geographie  du  Talmud,  pag.  35  t.,  Dechent  176). 
Mit  diesem  Baaras  ist  vermutlich  das  von  R.  Jochanan,  bab. 
Sanb.  108  a,  genannte  Beram  identisch.  Statt  D-nn  ist  crro 
zu  lesen. 

Eine  andere  Dreiheit  nennt  als  segensreich  fortwirkende 
Quellen  Die  Quelle  von  Tiberias,  o^ibns,  und  die  Höhle  von 
Pameas  (Paneas),  vgl.  R.  Eleazar  ben  Pedath  zu  Gen.  7n  bei 
Bacher  Pal.  Amor.  II  38  f.  Die  letzgenannte  bezieht  sich  auf 
die  in  der  Pangrotte  entspringende  Hauptquelle  des  Jordan 
(so  Bacher  a.  a.  0.  II  39,  Krauss  28,  Talm.  Arch.  I 216).  Dann 
ist  unter  o^ibna  höchstwahrscheinlich  die  Schwesterstadt  von 
Paneas,  namens  Belinas  (so  im  Volksmund)  oder  Bcdavcda(g) 
oder  Balneis  zu  verstehen  und  hier  die  zweite  Quelle  des 
Jordans  gemeint  (Krauss  a.  a.  0.). 

Zahlreiche  andere  Quellen  in  Bibel  und  Talmud  sind  bei 
Wessely,  Des  eaux  salutaires  et  de  bains  des  Hebreux  (in 
Carros  Almanach  de  Carlsbad)  Munich  1844,  pag.  66  ff.,  vgl. 
auch  Krauss  32  f.,  Dechent  201  ff.,  aufgezählt.  An  die  Thermen 
am  toten  Meer  erinnert  Weisheit  10 cf,  wo  der  Verfasser  den 
fortwährend  rauchenden  Zustand  der  Gegend  mit  der  Kata- 
strophe von  Sodom  und  Gomorrha  in  Verbindung  bringt. 

In  einer  Reihe  von  Stellen  des  A T gilt  die  Quelle  als 
Bild  aller  von  Gott  ausgehenden,  leben  wirkenden  Kräfte 
und  alles  Erfrischenden  in  der  Welt.  Jahwe  selbst  ist  „der 
Quell  lebendigen  Wassers“  Jer.  213,  1713,  Ps  3610,  vgl.  Baruch 
312  („Quell  der  Weisheit“),  die  Glosse  Sir.  1B,  Joh.  4,0ff;  die 
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„Herrschaft  des  Messias“  gleich  der  Quelle  (syr.  Baruch 
Apok.  397,  Kautzsch  Pseudep.  425). 

Ein  „Quell  der  Weisheit“  sind  die  heiligen  Schriften 
(IV.  Esra  1447),  „ein  Quell,  dessen  Wasser  nicht  trügen“  das 
von  Jahwe  gesegnete  Israel,  ein  Garten  mit  versiegeltem 
Quell  die  Braut  (Hohel  412).  „Wenn  sie  durch  das  Tränen tal 
gehen,  machen  sie  es  zu  einem  Quellort“,  heisst  es  von  den 
Pilgern  (Ps.  847).  Auch  das  ethische  Gebiet  wird  mit  dem 
Quell  in  Verbindung  gesetzt.  Ein  „Lebensborn“  ist  die  Furcht 
vor  Jahwe  Spr.  1427,  die  Einsicht  bezw.  Klugheit  Spr.  162a, 
Sir.  21,3  vgl.  153,  des  Weisen  Lehre  Spr.  1314,  des  Frommen 
Mund  Spr.  10^.  „Tiefe  Wasser  sind  die  Worte  aus  eines 
Mannes  Munde,  ein  sprudelnder  Bach,  eine  Quelle  der  Weis- 
heit“ Spr.  184.  Sinnlich  konkret  ist  das  Bild  des  Quells 
Ps  6827  verwendet,  wenn  die  siegreiche  Schar  ermahnt  wird: 
„Preiset  Gott  den  Herrn,  ihr  vom  Quelle  Israels.“ 

In  Babylonien  und  Israel  wird,  wie  wir  sehen,  die  Quelle 
als  eine  lebende  Grösse  betrachtet.  Das  geheimnisvolle 
Sprudeln  des  Wassers  ist  die  Offenbarung  göttlichen  Lebens. 
An  der  Quelle  ist  man  der  Gottheit  nahe. 

b)  Brunnen  und  Cisternen. 

Mit  Brunnenwasser  (me  büri)  wird  das  Weihwasserge- 
fäss  im  Tempel  Marduks  gefüllt  (IVR  602ia  vgl.  26,  784). 
Um  alle  syrischen  Tempelanlagen  befanden  sich  ein  oder 
mehrere  Brunnen,  deren  Wasser  zum  Heiligtum  mitunter  von 
fern  hergeleitet  und  z.  T.  in  Wasserbehältern  gesammelt 
wurde. 

Den  Arabern  ist  seit  alters  heilig  der  Quell wasser  ent- 
haltende Brunnen  Zamzam  in  Mekka,  in  nächster  Nähe  der 
Kaaba  gelegen  (Goldzieher  Arch  Rel  13,  1 S.  39). 

Unter  Brunnen  (nnio)  versteht  das  A T künstlich  her- 
gestellte Gruben,  in  denen  sich  das  Grundwasser  oder  auch 
Quellwasser  sammelt,  daher  „Brunnen  mit  lebendigem  Wasser“. 
Dagegen  die  Cisternen  (nnn)  — rund,  länglich,  viereckig, 
vgl.  Mischna  Miqw.  I 4,  in  den  Fels  gehauen  oder  später  auch 
ausgemauert  — dienen  nur  zum  Sammeln  des  Regenwassers. 
Ueber  ihre  Anlage  s Krauss  Talm.  Arch.  79  ff. 
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Eine  Reihe  von  Brunnen  befand  sich  an  der  Pilgerstrasse, 
die  von  Babylonien  nach  Jerusalem  führte  (Krauss  Talrn.  Arcli. 
79  f.,  418i3).  Brunnen  sind  angelegt  für  Karawanen  und 
Herden  Gen.  2462  292  Num.  2 1 16— is»  22  Dtn.  10fl,  danach  benannt 
ist  z.  B.  Beer  Schebac  Jos.  192  usw.  Abraham  „wohnte  beim 
Brunnen  des  Schwurs“  (Jubil.  1817  vgl.  220-  Gen.  1614  vgl. 
2119  offenbart  sich  der  Engel  Jahwes  der  Hagar  an  einem 
Brunnen,  und  man  nennt  ihn  „Brunnen  des  Lebendigen,  der 
mich  schauet“.  A11  demselben  Brunnen  befindet  sich  Isaak 
Gen.  2462  25n.  Isaak  lässt  die  Wasserbrunnen  wieder  auf- 
graben, die  unter  Abraham  gegraben  und  seitdem  von  den 
Philistern  verschüttet  waren  (so  E in  Gen.  2615.i8;  dagegen 
werden  bei  J in  2619ff.  die  Brunnen  neugegraben).  Rebekka 
steigt  hinab  zum  Brunnen  Gen.  24«.  2o.  29f . u.  46,  Moses  setzt 
sich  bei  seiner  Flucht  an  einen  Brunnen  Ex.  21B  Mischna 
Pärä  VIII  11  nennt  den  Brunnen  Achab  und  die  Quelle  in 
der  Höhle  Paneas  bei  Dan,  woraus  der  Jordan  entspringt,  als 
tauglich  für  kultische  Zwecke. 

Eröffnung  von  Brunnen  ist  Bild  für  Segensverleihung  und 
Erlösung  Jes.  4118,  Versiegenlassen  der  Brunnen  Bild  für 
Fluch  und  Rache  Hos.  131B,  Jer.  5186.  Jesus  nennt  die  Wir- 
kungen, die  von  ihm  ausgehen,  einen  „Brunnen  des  Wassers, 
der  in  das  ewige  Leben  quillt“,  Job.  414,  vgl.  Apok.  216.  In 
den  Weisen  fliesst  der  „Born  der  Einsicht“,  IV.  Esra  1447; 
dagegen  „ein  getrübter  Born  und  eine  verderbte  Quelle  ist 
ein  Frommer,  der  angesichts  des  Gottlosen  wankt“  (Spr.  2526). 
Von  Jahwe  heisst  es  Ps.  741B  1()410:  „Du  lassest  quellen 
Brunnen“,  von  der  Braut  Hohel.  415:  „Der  Quell  meines 
Gartens  ist  ein  Brunnen  Wassers,  lebendig  und  strömend  vom 
Libanon.“ 

Aus  dem  viel  umfassenden  Bilde  des  Brunnenquells  ist 
dann,  zunächst  gewiss  bildlich  gemeint  (vgl.  unter  III  D 2 c, 
77),  jene  prophetische  Verkeilung  entstanden  von  dem  Born, 
der  im  neuen  Jerusalem  von  dem  Tempel  (Joel  418  Ez.  47j) 
oder  vom  Thron  Gottes  und  des  Lammes  (Apok.  22D  ausströmt. 
Auch  Sach.  148  begegnet  dieselbe  Vorstellung.  Wundertätig 
wirkt  in  der  jüdischen  Sage  der  mysteriöse  Brunnen  der 
Mirjam,  den  die  Israeliten  auf  dem  Wüstendurchzug  wegen 

2* 
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der  Tugend  der  Mirjam  erhielten.  Seit  ihrem  Tode  ruht  er* 
im  See  Tiberias  versenkt,  wo  er  dann  und  wann  heraufsteigt 
und  die  Lebenden  wunderbar  erquickt1)  (Wünsche  Leb.  75). 

Cisternen  gehörten  im  Altertum  wie  noch  heute  zu 
jedem  Gehöft  Babyloniens  und  Palästinas,  überhaupt  des 
Orients  (vgl.  im  A T II.  Sam  1718,  Spr.  5i6  usw.,  Krauss  Talm. 
Arcli.  I 46).  Cisternenwasser  durfte  in  Babylonien  im  Kultus 
Verwendet  werden,  wenn  es  nur  rein,  d.  h.  direkt  in  das  Ge- 
fäss  geschöpft  war  (IV  R 26  Nr.  7 vgl.  16,  Nr.  230ff  bei 
Jastrow  I 379).  Berühmt  sind  in  Jerusalem  die  Cisternen  des 
Tempelplatzes,  deren  grösste,  das  „Meer“  oder  die  „Königs- 
cisterne“  genannt,  13  m tief  war  und  einen  Umfang  von 
224  m hatte  (Benzinger  229).  Noch  heute  existiert  am  Fusse 
des  Garizim  der  Jakobsbrunnen,  der  Job.  4 eine  Rolle  spielt 
und  bei  den  Samaritern  als  heilig  verehrt  wurde  (jetzt  23  m 
tief  mit  2‘/a  m Durchmesser,  vgl.  Benzinger  228).  Bildlich 
ist  Spr.  516  vgi.  is  zu  verstehen: 

„Trinke  Wasser  aus  deiner  Cisterne, 
und  was  aus  deinem  Brunnen  hervorquillt.“ 

Gemeint  ist  das  Geniessen  des  eigenen  Weibes. 

c)  Flüsse. 

Jeder  Fluss  Altbabyloniens,  ob  gross  oder  klein,  hat 
seine  besondere  Schutzgottheit  (Jastrow  I 63).  In  erster 
Linie  gilt  der  Euphrat  als  heilig,  heisst  er  doch  ideographisch 
geradezu  „der  Strom“  (Jastrow  I 378).  IV  R 14  Nr.  22ff. 
(Haupt  AS  KT  9,!_19;  Jastrow  I 378;  Anz  101;  Heitmüller 
187)  rühmt 

„das  reine  Wasser, 

das  Wasser  des  Euphrat,  das  in  einem  [reinen?] 
Ort  [fliesst?], 

das  Wasser,  das  in  der  Meerestiefe  treu  bewahrt  wird, 
das  reine  Wasser,  von  Ea  gereinigt; 
die  sieben  Söhne  der  Tiefe  sind  es, 
die  das  Wasser  gereinigt,  hell  und  glänzend  gemacht 
haben.“ 


1)  S.  bab.  Tacan.  9 a,  Pesaeh.  54a,  M.  Pirqe.  Alöt  V 6;  Midr.  Qo- 
heleth  59,  Midr.  Wajjikra  r Par.  22,  Targ.  Ps.  Jouath  Nuni.  202  22a>. 
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In  Babel  gibt  es  keine  Aussätzigen,  weil  sie  Mangold 
essen,  Bier  trinken  und  im  Euphrat  baden  (R.  Jochanan  in 
bab.  Ketub.  77  b unten  vgl.  Krauss  33;  Hamburger  RE,  I 146). 
Daniel  ist  mit  seinen  Genossen,  wahrscheinlich  zu  religiöser 
Feier,  „am  Ufer  des  grossen  Stromes“  Dan.  104.  Der  Zusatz 
„das  ist  der  Tigris*  ist  als  Glosse  anzusehen,  der  grosse  Strom 
ist  vielmehr  der  Euphrat  vgl.  Kautzsch  Sehr.  II  443 e.  Noch 
in  später  Zeit  bereitet  der  Vater  Samuels  lür  seine  Töchter 
aus  den  Gewässern  des  Euphrat  das  rituelle  Tauchbad  (bab. 
Schabb.  65a,  vgl.  Krauss  17,  Talm.  Arch.  I 213). 

Der  Tigris  geniesst  mehr  Verehrung  bei  den  Assyrern. 
Im  Tigris  badet  Eva  zur  Busse  37  Tage  (Vita  Adae  et  Evae 
§ 5 ff.  bei  Kautzch  Pseudep.  512),  badet  der  Engel  Rafael 
(Tobit  63  bei  Kautzsch  a.  a.  0.  141).  Die  Leute  von  Machuza, 
die  aus  dem  Tigris  tranken,  empfingen  davon  ihre  berühmte 
Klugheit  (bab.  Berakh.  59b  vgl.  Krauss  Talm.  Arch.  I 79).  — 
Ganz  besonderen  Charakter  hat  das  Wasser  des  Euphrat  und 
Tigris  an  der  Mündung:  „An  der  Mündung  der  beiden  Ströme 
(d.  h.  in  Eridu)  schöpfe  Wasser“  (IV  R 22  d 11  ff.  vgl.  Jastrow 
I 343).  Solch  Wasser  nimmt  alles  Böse  weg:  „Gereinigt,  ge- 
läutert, besprengt,  gewaschen,  gesäubert  ist  er  mit  Wasser  des 
Tigris  und  Euphrat,  der  reinen“  (Zimmern,  Schurpü  VIII  66 f.). 

Bei  den  Phöniziern  und  Syrern  sind  die  Flüsse  der 
Gottheit  geweiht  und  tragen  häufig  geradezu  Gottesnamen, 
woraus  z.  B.  Baudissin  schliesst,  dass  es  ursprünglich  selb- 
ständige Wassergottheiten  in  Syrien  nicht  gab.  Solche  Flüsse 
sind  der  Belos  bei  Plotemai's,  nach  Plinius  n.  h.  XXXVI  2610u 
caerimoniis  sacer,  der  Asclepios  bei  Sidon  und  der  Adonis, 
jetzt  Nähr  Ibrahim,  vom  Libanon  kommend  und  bei  Byblos 
mündend.  Auffällig  ist  die  rote  Farbe  des  Adonis  bei  Byblos, 
die  davon  herrührt,  „dass  das  Wasser  im  Libanon  über  ocker- 
haltigen Boden  fliesst“  (Lukian  de  dea  Syra  8),  nach  Meinung 
des  Volkes  aber,  weil  der  Eluss  vom  Blute  des  Adonis  gefärbt 
sei  (vgl.  K.  B.  Hoffuiann  S B W Ak  16  228).  Über  die  Art  der 
Verehrung,  die  den  Flüssen  zuteil  ward,  vgl.  Scholz  143,  314 
und  Baudissin  II  159  — 161:  man  wälzte  an^einem  bestimmten 
Tage  eine  Feuerkugel,  die  einen  Stern  vorstellte,  in  den  Adonis 
und  sagte,  dies  sei  die  Urania  («*  Astarte  oder  Baaltis)  Erst 
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Konstantin  d.  Gr.  soll  diesen  Kult  abgeschafft  haben  (Sozom. 
h.  e.  IV  ö5). 

Als  heilig  galt  der  Hauptstrom  von  Damaskus,  der  Abana 
(im  masoretischen  Text  II.  Kön.  512  „Amana“),  der  vom  Anti- 
libanon kommt  und  in  7 Armen  die  Stadt  durchströmt  (heute 
„Barada“  wegen  seines  ungewöhnlich  kalten  Wassers).  „Sind 
nicht  die  Wasser  Abana  und  Parpar  zu  Damaskus  besser  als 
alle  Wasser  in  Israel?“  hält  der  syrische  Feldhauptmann 
Naamän  dem  Propheten  Elisa  entgegen  (II.  Kön.512).  Er  ist 
der  Meinung,  dass  der  Jordan  der  heilige  und  heilkräftige 
Strom  in  Israel  ist,  dagegen  für  Syrien  haben  diese  Eigen- 
schaften der  Abana  und  Parpar,  dieser  vom  Hermon  kommend 
und  südlich  von  Damaskus  fliessend. 

Eigentümlich  ist  die  Wertschätzung  des  Jordans.  In 
den  ersten  christlichen  Jahrhunderten  glaubt  man  an  die 
supernaturale  Heilkraft  des  Jordans  vgl.  Krauss  17,  Talm. 
Arcli.  I 213,  67046.  Noch  im  Kultus  der  Mandäer  gilt  der 
Jordan  als  heilig.  Ja  er  hat  solche  Bedeutung  erlangt,  dass 
diese  alles  fliessende  Wasser  in  Ober-  und  Unterwelt  als 
Jordan  bezeichneten  (Petermann  in  RE1  Art.  Mandäer  S.  3 19? 
v.  Orelli  293).  Der  frei  dahinströmende  Fluss  ist  gleichsam 
eine  Ader  göttlichen  Lebens  auf  der  Erde,  und  wie  auf  Erden, 
so  fliessen  im  Himmel  die  grossen  Lichtjordane  (Anz  100, 
Brandt  M.  R.  6off.).  In  der  jüdischen  Vita  Adae  et  Evae 
§ 5 ff.  17  badet  Adam,  um  Busse  zu  tun,  „40  Tage  lang  im 
Wasser  des  Jordans  stehend“  (Kautzsch  Pseudep.  514).  Um 
so  mehr  überrascht  die  Notiz  in  der  M.  Pärä  VIII  10:  „das 
Wasser  von  den  Flüssen  Kramjon  (Kirmion)  und  Pigah  ist 
untauglich  (zum  Sprengwasser),  weil  sie  viel  Schlamm  mit- 
führen, desgleichen  die  Wasser  vom  Jordan  und  Jarmoch 
(Jarmuk),  weil  es  vermischte  Wasser  sind“  (Rabe  VI,  1 S.  225), 
d.  h.  aus  mindestens  zwei  Quellen  zusammenfliessen  (Krauss  144). 
Der  Jordan  lag  eben  zu  weit  ab  und  führte  so  kaltes  Wasser, 
dass  er  für  den  jüdischen  Kult  kaum  Bedeutung  gewann. 
Darum  fehlt  er  auch  gänzlich  in  der  Bildersprache  des  A T, 
während  es  z.  B.  Sir.  3927  vgi.  22  heisst:  „der  Segen  Gottes 
strömt  wie  der  Nilstrom“,  „und  wie  der  Euphratfluss  tränkt 
er  den  Erdkreis“.  Desgleichen  vermissen  wir  ihn  in  dem 
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slavischen  Text  zu  der  griecli  Baruchapok.  4 (bei  Kautzsch 
Pseudep.  450 f.),  wo  von  den  360  Strömen,  die  Gott  der  Herr 
gemacht  hat,  mit  Namen  genannt  sind  der  Alphias,  Abyros 
und  Gerikos  und  im  slavischen  Text  ausserdem  (die  Donau), 
Euphrat,  Azavat,  Zetnust,  Ineus  und  Tigris.  Gen.  3223ff.  zieht 
Jakob  durch  den  Jabbok  und  ringt  mit  der  Gottheit.  „Dieser 
Gott  ist  vielleicht  das  Numen  des  Flusses  und  zürnt  dem  Jakob, 
weil  er  seine  Furt  überschreitet“  (Gressmann  I,  1,  S.  231). 

Das  Bild  des  Stromes  findet  im  AT  häufig  Verwendung. 
„Ein  Strom  geht  aus  von  Eden,  den  Garten  zu  bewässern“ 
Gen.  110.  Mit  einem  ,. Gottesbach  voll  Wasser“  hat  Gott  das 
Land  getränkt  Ps.  65i0.  Ez.  47!_13  ist  von  dem  Wunderstrom 
die  Rede,  der  vom  Tempel  ausgelit;  die  Bäume  am  Uter  sollen 
kein  Ende  nehmen  und  alle  Monate  Irische  Früchte  tragen; 
„denn  ihr  Wasser  geht  vom  Heiligtum  aus“.  Dieselbe  Vor- 
stellung findet  sich  Apok.  22*  (vgl.  717  2217):  „und  er  zeigte 
mir  einen  lautern  Strom  des  lebendigen  Wassers,  klar  wie  ein 
Krystall;  der  ging  von  dem  Stuhl  Gottes  und  des  Lammes 
aus.“  Verwandt  damit  ist  Jes  3321:  „denn  ein  herrlicher 
Ruhm  wird  uns  sein,  eine  Quelle  von  (Flüssen)  weit  aus- 
gedehnten Strömen.  Keine  Ruderflotte  fährt  darauf,  kein 
stolzes  Schiff  fährt  hinüber.“ 

Die  Gnade  Jahwes  (so  Kautzsch  Sehr.  II  153b)  ist  gleich 
einem  Strom,  dessen  Arme  die  Stadt  Gottes  erfreuen  Ps.  46b. 
Zu  seinem  verzagten  Knecht  Jakob  spricht  Jahwe:  „Ich  will 
Wasser  aufs  dürstende  giessen  und  Riesel bäche  aufs  dürre 
Land“  Jes.  443  vgl.  35ef.,  4910,  55t,  Ps  741B,  7816,  10541.  Mit 
dem  Bach  seiner  Wonnen  tränkt  Jahwe  das  fromme  Israel 
Ps.  369.  Vom  Messias  heisst  es  Ps.  1107:  „Aus  dem  Bache 
am  Wege  trinkt  er,  darum  erhebt  er  [neugestärkt]  das  Haupt“. 
„Alle  Bachbetten  Judas  werden  voll  Wasser  fliessen“  ist  Ver- 
heissung  Joel  4i8,  „Gerechtigkeit  soll  sprudeln,  wie  nimmer 
versiegender  Bach“  Am.  524.  Ein  „sprudelnder  Bach“  sind 
die  Worte  von  eines  Mannes  Mund,  rühmt  Spr.  184. 

Eine  eigentümliche  Sitte  des  Altertums  verdient  noch  kurz 
Erwähnung.  Danach  Hessen  Könige  sich  häufig  das  Wasser 
eines  bestimmten  Flusses  auf  ihren  Reisen  nachfahren 
weil  sie  nur  dieses  für  würdig  hielten,  dass  es  von  ihnen  ge- 
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trunken  würde.  Dahin  weist  der  Name  des  Fiusses,  von  dem 
Strabo  XVI  747  erzählt:  „zwischen  Euphrat  und  Tigris  fliesst 
auch  ein  anderer  Fluss  BaoUsiog  xaZovfievoc “ vgl.  die  Er- 
wähnung eines  flumen  regium  bei  Ammian.  Marcell.  XXIII  625. 
Ein  Fluss,  der  wegen  seines  süssen  und  klaren  Wassers  allein 
dem  Könige  von  Babylon  zum  Getränk  dient,  begegnet  in  den 
Babylonica  des  syrischen  Romanschreibers  Jamblichus  hrsg. 
vom  Patriarchen  Photius  vgl.  Rohde,  der  griechische  Roman 
1900,  S.  396!. 


2.  stehende  Wasser, 
a)  Seen  und  Teiche. 

Die  blaue  oder  rote  Farbe  der  Seen  zog  die  Auf- 
merksamkeit auf  sich  und  wurde  von  der  grossen  Masse  als 
Wunder  gedeutet.  So  hatte  ein  See  in  Babylon  im  Sommer 

II  Tage  lang  rotes  Wasser  (Plinius  XXXI  30  vgl.  Athen  II 5). 

Als  die  heiligste  aller  phöni zischen  Stätten  galt  der 
wahrscheinlich  künstliche  Teich  von  Aphaka  (=  Ausgang, 
Quelle)  an  der  Quelle  des  Adonis,  den  man  zu  Orakeln  be- 
nutzte (Euseb.  vit.  Const.  III  55  vgl.  Baudissin  II  1603,  Rob. 
Smith  132,  Scholz  288 f.).  Ihm  ist  die  Eigenschaft  eigentümlich, 
selbst  schwere  Körper  auf  der  Oberfläche  zu  tragen,  was  Seneca 
quaest.  nat.  III  26  durch  die  spezifische  Schwere  des  doriigen 
Wassers  zu  erklären  sucht 

Zu  Hierapolis  in  Syrien  war  ein  heiliger  Teich  mit  einem 
Altar  in  der  Mitte  (de  dea  Syra  §§  46  f.  vgl.  Friedreich  20). 
— In  dem  philistäischen  Askalon  hatte  Derketo  (=  Astarte) 
einen  See  in  der  Nähe  ihres  Tempels  (Diodor.  Sic.  II  42).  — 
Pausanias  IV  35ö  berichtet  von  einem  Wasser  in  der  Nähe 
des  Meeres  bei  Joppe,  dessen  „rote  Farbe  dem  Blute  nichts 
nachgab.“ 

II.  Kön.  32if.  erscheint  die  rote  Farbe  der  Regenlachen 
den  Moabitern  als  Blut.  Der  israelitische  Erzähler  erklärt  sie 
aus  dem  Reflex  der  Morgenröte  (Gressmann  II  1,  S.  287t’.). 
Eusebius  (Onomasticon  urb.  et  loc.  sacr.  script  s.  v.  Brj^a&a 

III  1,  pag.  58s*  ed.  Klostermann)  bestätigt,  dass  einer  der 
beiden  Heilteiche  Bethesda  (Bethzatha)  wegen  seines  roten 
Wassers  berühmt  war  und  erklärt  die  Farbe  aus  dem  Waschen 
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der  Opferstücke  im  Teiche.  Im  Itinerarium  Hierosolymitanum 
ed.  Wessely  5899ff.  = Parthey  278  vgl.  K B.  Hoffmann  SB  WAk 
1632*f.  wird  die  Farbe  als  „kochenillerot“  (in  modum  coccini) 
bezeichnet. 

Auf  andere  Weise  erklärt  das  Judentum  die  Erscheinung. 
Midrasch  Lev.  Rabba  24,3  aram.  berichtet,  dass  man  den  bösen 
Geist,  der  sich  anstelle  des  guten  Geistes  an  der  Quelle  fest- 
gesetzt habe,  mit  Getöse  von  Beilen,  Hacken  und  Schaufeln 
heraustrieb  und  dabei  Blutstropfen  an  der  Wasserfläche  be- 
merkt habe  vgl.  Krauss  13*).  Nach  Joh.  54  ist  offenbar  an 
eine  nur  in  Zwischenräumen  sprudelnde  Quelle  im  Teiche  zu 
denken.  Solange  das  quellende  Wasser  den  Teich  in  Be- 
wegung setzte,  währte  nach  jüdischem  Glauben  die  Heilkraft 
vgl.  Baedeker,  Palästina  und  Syrien,  6.  Aufl.  1904,  S.  60; 
C.  Mommert,  der  Teich  Bethesda  zu  Jerusalem  1907;  Krauss 
12f.;  Dechent  Z DP  V VII  205;  Heitmüller  Sehr.  NT  II  764. 
Joh.  9,  heilt  das  Wasser  des  Teiches  Siloa  einen  Blind- 
geborenen. Die  still  und  sanft  fliessenden  Wasser  des  Siloa 
stellt  Jes.  7Ö  den  verheerenden  Wassern  des  Euphrat  gegen- 
über. In  dem  von  Grenfell  und  Hunt  in  den  Gräbern  von 
Oxyrrhynchus  entdeckten  Evangelienfragment  (nach  Harnack 
wahrscheinlich  im  4 Jahrh.  n.  Chr.  entstanden)  spricht  der 
Pharisäer:  „ich  bin  rein;  denn  ich  habe  mich  im  Teiche 
Davids  gewaschen“  (Preuss.  Jahrb.  Febr.  1908).  Näheres  über 
die  Teiche  in  Jerusalem  s.  bei  Benzinger  51f.,  Dechent  a a.  0. 
205 ff.  — „Deine  Augen  sind  wie  die  Teiche  zu  Chesbon  am 
Tor  Bathrabbim“  rühmt  Hohel  75  von  der  Braut.  Noch  heute 
finden  sich  dort  ansehnliche  alte  Teichanlagen  (Kautzsch 
Sehr.  II  369m)  Ninive  ist  mit  einem  Wasserteich  verglichen, 
Nah.  2#.  „Der  Glutboden  wird  zum  Teich  und  das  durstige 
Land  zu  Wasserquellen**,  verheisst  Jes.  357. 

In  Aethiopien  ist  ein  viereckiger,  160  Fass  im  Umfang 
messender  See  mit  zinnoberrotem  Wasser,  dessen  Genuss  den 


1)  Von  Wasserdämonen  weiss  auch  bab  Pesach.  12  b:  „Stehe  nicht 
vor  einem  Ochsen,  wenn  er  aus  dem  Wasser  aufsteigt;  denn  der  Satan 
hüpft  zwischen  seinen  Hörnern“,  vgl.  Eisenmenger,  Entd.  Judent.  1711 
II  450;  Dölger,  Exorzismus  1909,  S.  164. 
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Trinkenden  wahnsinnig  macht  (Diod.  II  14  ed.  Wessel  I 126, 
vgl.  K.  B.  Hoffmann  S B W Ak  163,23t.  Auch  von  einer 
anderen  Eigenschaft  ist  die  Rede:  „so  dass  diese  Quelle  den 
Eidbrunnen  angereiht  wird“,  vgl.  Hoffmann  a.a.  O.S.66,  Anm.59. 

b)  Das  Meer. 

Alle  Wasser  kommen  aus  dem  grossen  Reservoir  des  Ozeans 
und  kehren  dorthin  zurück.  Dort  wohnen  die  grossen  Wasser- 
gottheiten. 

Ea  — schon  der  Name  drückt  die  Beziehung  zum  Wasser 
aus  (a  = Wasser)  — ist  Herr  des  apsü,  d.  h.  des  Ozeans,  so- 
wohl des  Himmelsozeans  wie  des  irdischen.  Seine  Wohnung 
befindet  sich  in  den  Tiefen  des  persischen  Golfs,  darum  wird 
Meereswasser  im  babylonischen  Kult  zu  Reinigungen  be- 
nutzt, z.  B.  IV  R 29,  coi.  I 1,  vgl.  Jeremias  ATO  29.  Aller- 
dings das  offene  Meer  blieb  den  Babyloniern,  die  niemals  grosse 
Seefahrer  waren,  ein  Ort  des  Schreckens,  wo  die  wilden  Chaos- 
ungetüme sich  noch  immer  tummeln,  vgl.  die  Darstellung  einer 
Seefahrt  bei  Botta,  Monuments  de  Ninive  I 32ff. 

Eine  eigentliche  Meeresgottheit  gab  es  für  die  Phönizier 
nicht.  Aber  weil  sie  ein  seefahrendes  Volk  waren  und  den 
Dienst  ihrer  Gottheiten  weithin  über  das  Meer  nach  Westen 
trugen,  dachten  sie  die  Götter  ihrer  Fiüsse  und  Binnenwasser 
auch  über  das  Meer  mächtig.  Immer  sind  es  die  Gestirngötter, 
die  mit  dem  Meere  in  Verbindung  gesetzt  werden,  besonders 
Poseidon,  Dagon  und  Baal  (Baudissin  II  159).  Das  Meer  gilt, 
wahrscheinlich  mit  Rücksicht  auf  seinen  Fischreichtum,  als 
befruchtendes  Element. 

Für  die  binnenländischen  Israeliten  konnte  der  Ozean 
keine  grosse  Bedeutung  haben.  Ein  Kampf  zwischen  Gott 
und  den  Wassern,  wie  ihn  die  jüdische  Poesie  in  Ps  104cff< 
kennt,  wäre  bei  den  Phöniziern  unmöglich  gewesen.  Das 
Meer  ist  dem  A T zunächst-  Repräsentant  der  aufrührischen 
Elemente  (Ez.  263,  Ps  463f.,  7720,  8910,  Weish.  522),  Bild  der 
empörerischen  Völkerwelt  (Ps.  658,  Jes  1712,  605,  Jer.  62s,  504a, 
5142.5ö),  des  verderblichen,  totbringenden,  gottwidrigen  in  der 
Natur  (Ps.  48g,  741S,  b-5g,  8910,  ll43>5,  Jes.  53oj  5720,  Jer.  527, 
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Hi.  26,2  usw.).  Jahwe  schilt  das  Meer  Nah  14;  Ps.  1047,  vgl. 
Sir.  16,8,  stürzt  Rosse  und  Reiter  in  das  Meer  Ex.  1 Jos.  246f., 
lässt  das  Meer  versiegen  Jes.  51 10,  vgl.  43,6,  23n.  Unter  den 
schreckenvollen  Zeichen  vor  der  Wiederkunft  des  Menschen- 
sohnes erscheint  Lk  21?5  das  Brausen  des  Meeres.  Bei  der 
Auferstehung  gibt  das  Meer  seine  Toten  wieder  Apok.  20, 8. 
Auf  der  neuen  Erde  ist  für  das  Meer  keine  Stelle  Apok.  21,. 

Ansätze  zu  einer  anderen  Auffassung  des  Meeres  finden 
sich  seit  dem  Exil.  Seitdem  das  Judentum  die  Vorzüge  des 
Meeres  für  Schiffahrt,  Handel,  Verkehr,  ja  für  die  Gesundheit 
des  einzelnen  kennen  gelernt  hat,  wandelt  sich  das  Grauen, 
das  bei  der  Abgeschlossenheit  Altisraels  vom  Meere  seine 
Berechtigung  haben  mochte,  in  Anerkennung  des  Ozeans. 
Der  Herr  hat  Himmel  und  Erde  und  das  Meer  geschaffen 
Neh.  96,  Ps.  146e,  Jon.  19,  Akt.  424  1415,  Apok.  106  147.  „Sein 
ist  das  Meer4,  Ps.  9510.  Vom  Ueberfluss  des  Meeres  redet 
Dtn.  33l9  (Ende  des  Exils),  Ps.  104*5.  Auch  im  Meere  weist 
Gott  den  Pfad,  Weisli.  14s.  „Die  auf  Schiffen  das  Meer  be- 
fuhren, auf  grossen  Wassern  Handel  trieben,  die  haben  die 
Werke  Jahwes  geschaut  und  seine  Wunder  in  der  Tiefe“, 
Ps.  10723f.  (spät  nachexilisch),  vgl.  Ps.  10426f>  Himmel  und 
Erde  sollen  Jahwes  Ruhm  verkünden,  ferner  „die  das  Meer 
befahren  und  die  es  füllen4,  Jes.  42,0,  „das  Meer  und  alles, 
was  sich  darin  tummelt“,  Ps.  6935  (um  175  v.  dir.).  „Hättest 
du  auf  meine  Gebote  gelauscht4,  ruft  Jahwe  dem  Volke  zu, 
„wie  ein  Strom  wäre  dein  Friede  geworden,  und  dein  Heil 
wie  die  Wellen  des  Meeres“,  Jes.  4*18.  So  ist  es  erklärlich, 
dass  im  Spätjudentum,  zumal  der  Diaspora,  wohl  in  An- 
lehnung an  die  Praxis  der  heidnischen  Mitbürger,  auch  das 
Meer wasser  bei  Lustrationen  Verwendung  findet.  Darum  wird 
Para  VIII  8 im  Anschluss  an  Gen  110  das  Meer  gleich  einem 
miqwe  gesetzt.  Rabbi  Jose  sagt  dazu,  es  sei  nur  nicht  ge- 
eignet für  Reinigung  von  krankhaftem  Ausfluss,  vom  Aussatz 
und  für  Bereitung  von  Sprengwasser  (Brandt  Bapt.  48). 

„Wenn  auch  jemand  im  Land  der  Heiden  auf  Bergen 
oder  Felsen  geht,  wird  er  dennoch  unrein.  In  dem  Meere 
aber  und  am  Strand  desselben  bleibt  man  rein  (,  heisst  es  M. 
Ohalöt  XVIII  6.  Verwandt  ist  damit  die  Stelle  aus  dem 
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aethiop.  Adam  buch,  die  Fuchs  zitiert  (vgl.  Kautzsch  Pseudep« 
5251.):  „Aut  der  Nordseite  des  Gartens  liegt  ein  Meer  . . 
das  die  Welt  umgibt;  wenn  sich  jemand  darin  badet,  wird  er 
durch  des  Wassers  Reinheit  rein.“  Eine  Reihe  von  Beispielen 
ritueller  Bäder  im  Meere  weist  Krauss  9,  17  f.  nach.  Meer- 
wasser zur  Taute  in  deutlicher  Anlehnung  an  heidnisches 
Ritual  verlangen  später  die  Canones  Hippol.  § 112,  vgl.  Kroll, 
Alte  Taufgebräuche  in  Arch  Rei  VI II,  Beiheft  S.  3l8.  Des- 
gleichen erklären  die  (judenchristlichen)  pseudoklementinischen 
Schriften  ausser  Fluss  und  Quell  auch  das  Meer  für  geeignet 
zur  Taufe,  z.  B.  hom.  IX  19,  vgl.  recog.  IV  32. 

Schliesslich  erfreut  sich  selbst  das  Tote  Meer  einiger 
Wertschätzung.  Dass  es  seine  Farbe  wechselte,  erwähnt 
Josephus  B.  J.  IV  84,  dass  mau  sogar  in  Italien  um  schweres 
Geld  Wasser  aus  dem  Toten  Meere  hielt,  Galen,  de  simpl. 
medie,  temper.  et  facult.  IV  20,  vgl.  L.  Friedlaender,  Darstell, 
aus  der  Sittengeschichte  Roms  III6,  S.  94,  Krauss  64,  Anm. 
zu  S.  17. 


B.  Der  himmlische  Ozean. 

1.  Regen. 

Im  babylonischen  ist  Adad  (der  Form  nach  gleich  dem 
syrischen  Gott  Hadad,  vgl.  den  Namen  des  Ortes  Hadad-Rim- 
mon  bei  Megiddo  Sach  12h)  der  „Gott  der  Wolken“,  der 
„Gott  des  Regens“,  der  „Gott  der  Ueberschwemmung“,  der 
den  Städten  Segen  bringt,  indem  er  Brunnen  und  Ströme  mit 
Wasser,  d.  h.  mit  Regen  füllt.  Will  er  dagegen  seinen  Zorn 
zeigen,  so  bringt  er  Hunger,  Verödung  und  Missernte 
(Jastrow  I 150). 

So  handelt  auch  Jahwe  in  Israel.  Er  gab  dem  Regen 
sein  Gesetz  (Hi.  28i6),  „bindet  die  Wasser  in  seine  Wolken 
ein,  ohne  dass  unter  ihnen  das  Gewölk  zerreisst“  (Hi.  26t), 
sendet  aus  dem  Himmel,  der  „reichen  Schatzkammer“  (Dtn. 
2812),  zur  rechten  Zeit  Frühregen  und  Spätregen  (Dtn.  lho«., 
Gen.  264,  Jes.  3023,  Ps.  68  io)  und  sorgt  für  die  I ruchtbarkeit 
Palästinas.  Dagegen  in  Aegypten  fällt  kein  Regen.  Dort 
muss  das  Land  mit  Schöpfrädern  bewässert  werden  (Dtn.  ll10fft). 
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Nur  Jahwe,  aber  nicht  die  Teraphira  und  Wahrsager  geben 
Regen,  Sach.  I0if. , Jer.  1422.  Darum  sollen  ihn  rühmen  die 
äussersten  Himmel  und  die  Gewässer  über  dem  Himmel, 
Ps  1484.  Jahwes  Kommen  wird  mit  dem  Regenguss  ver- 
glichen und  dem  Spätregen,  der  das  Land  tränkt,  Hos.  63, 
Jahwes  Wort  mit  dem  Regen,  der  vom  Himmel  herabkommt 
und  nicht  zurückkehrt,  „er  tränkte  denn  die  Erde  und  machte 
sie  gebären  und  machte  sie  sprossen“,  Jes.  55i0,  vgl.  Dtn.  322. 
Wenn  Jahwes  Donnerstimme  laut  wird,  antwortet  Wasser- 
brausen vom  Himmel,  Jer.  1013,  „wenn  Jahwe  zürnt,  ver- 
schliesst  er  den  Himmel,  so  dass  kein  Regen  mehr  fällt-4 
Dtn  lll7.  Mit  dem  Eintritt  des  Regens  erlischt  der  Fluch 
des  Nichtbegrabenseins,  darum  hält  Rizpa,  die  Tochter  Ajas, 
II.  Sam.  2110,  von  Beginn  der  Ernte  an  bei  ihren  toten  Söhnen 
auf  dem  Felde  Wache,  „bis  Regen  vom  Himmel  auf  sie  nieder- 
fiel“ (Kautzsch  Sehr  I,  451  h,  o).  Auf  die  Vision  des  Baruch, 
der  eine  Wolke  mit  schwarzen  und  hellen  Wassern  aus  dem 
Meere  aufsteigen  und  das  schwarze  Wasser  auf  die  Erde 
regnen  sieht  — als  Abbild  der  Weltgeschichte  von  Adam  bis 
zum  babylonischen  Exil  (die  schwarzen  Wasser  = Zeit  der 
Drangsal,  die  hellen  Wasser  = Zeit  der  Freude),  vgl.  syr. 
Bar  Apok.  53 — 70  (Kautzsch  Pseudep.  432  - 439)  — kann  in 
diesem  Zusammenhang  nur  kurz  hin  gewiesen  werden.  In  der 
griech.  Bar.  Apok.  10  ist  das  Wasser,  „welches  die  Wolken 
enthalten,  um  es  auf  die  Erde  regnen  zu  lassen“,  in  einem 
Teich  gesammelt.  Der  Teich  weist  wohl  auf  die  k^sgovocc 
Al/iw]  der  Apok.  Mosis  37  und  Apok.  Pauli  33.  vgl.  Ryssel  in 
Kautzsch  Pseudep.  454  li,  455.  Wie  der  Regen  eigentlich  zu- 
stande kommt,  ist  aeth.  Henocli  603if.  (Kautzsch  Pseudep.  270) 
ausgeführt:  „wenn  sich  der  Geist  des  Regens  aus  seinem  Be- 
hälter herausbewegt,  kommen  die  Engel  und  öffnen  den  Be- 
hälter und  lassen  ihn  heraus,  (ebenso)  wenn  er  über  das  Fest- 
land hin  zerstreut  wird,  und  so  oft  er  sich  mit  dem  Wasser 
auf  der  Erde  verbindet.“ 

Auch  die  Rabbinen  lassen  dem  Regen  seine  besondere 
Bedeutung.  „Der  Regen  ist  der  Erde  Ehegatte“,  sagt  Jehuda 
ben  Jecheskel  (Ta'an.  6 b).  „Gross  ist  der  Tag  des  Regen- 
gusses, gleich  dem  Tage,  an  welchem  die  Lehre  gegeben  wurde“. 
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heisst  es  Ta  an.  7 a (nach  Dtn.  322),  vgl.  Bacher,  Agada  d. 
babylon.  Amoräer  1878,  S.  48.  Gott  selbst  verwahrt  den 
Regenschlüssel,  steht  Tacan  2 b.  Regen  bietet  unter  gewissen 
Bedingungen  Ersatz  für  fliessendes  Wasser.  In  Gen.  11X  fand 
man  eine  Andeutung  für  seinen  Wert.  M.  Makhschir.  IV  2 
handelt  von  dem  Regenwasser:  „Wenn  es  auf  jemand  regnet, 
sollte  er  auch  ein  Ursprung  der  Verunreinigung  sein,  so  ist 
von  dem  von  selbst  abtriefenden  Wasser  dieses  Gesetz  (dass 
die  davon  betroffenen  Objekte  unrein  werden)  doch  nicht 
gültig-  wohl  aber,  wenn  er  das  Wasser  von  sich  abschüttelt, 
oder  wenn  er  mit  Fleiss  unter  eine  Dachrinne  sich  stellt,  um 
sich  abzukühlen  oder  abzu waschen , so  ist  solch  Wasser  bei 
einem  unreinen  Menschen  unrein;  bei  einem  reinen  aber  ist 
es  diesem  Gesetz  unterworfen“,  (vgl.  Rabe  VI,  2,  S.  339). 
„R.  Schimeon  setzt  hinzu,  nach  der  Zeit  habe  man  ihm  eine 
neue  Instanz  von  dem  Regen wasser  gemacht,  welches  von 
Anfang  bis  zum  Ende  eine  maschqe  bleibe,  dennoch  aber 
nicht  verunreinige,  als  nur  wenn  man  mit  Fleiss  auf 
etwas  regnen  lassen“  (Makhschirin  VI  8,  vgl.  Rabe  a.  a.  0., 
S.  348). 

Vom  „Regen  der  Auferstehung“  redet  der  Islam. 
„Allah  öffnet  eine  der  Schatzkammern  des  Gottesthrones,  in 
welchem  sich  das  Meer  des  Lebens  befindet.  Daraus  regnet 
es  auf  die  Erde  herab  . .,  und  dieser  Regen  berieselt  die 
lechzende,  erstorbene  und  ausgedörrte  Erde,  die  dadurch 
wiederbelebt  wird“  (Goldziher  Arch  Rei  XIII,  1,  S.  46).  Der 
Islam  hat  hier  eine  Vorstellung  der  jüdischen  Eschatologie 
konserviert,  die  z.  B.  in  Jes.  2610,  freilich  nur  vom  Tau,  an- 
klingt. Die  Auferstehung  der  Toten  wird  durch  den  Regen 
hervorgerufen.  Nachweise  bei  Goldziher  a.  a.  0.  So  hat  man 
auch  in  Palästina  den  Verstorbenen  Kränze  und  Töpfe  mit 
ins  Grab  gegeben  oder  die  Toten  mit  dem  ausgeschütteten 
Tranke  erquickt  (vgl.  Gressmann  I,  1,  S.  240  zu  Gen.  3514). 

2.  Tau. 

„Der  Geist  des  Taus  hat  an  den  Enden  des  Himmels 
seine  Wohnung,  die  mit  den  Behältern  des  Regens  zusammen- 
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hängt“  (aeth.  Henoch  6020,  vgl.  Kautzsch  Pseudep.  270).  Der 
Tau  (so  nach  dem  masoret.  Text)  ist  „das  herrlichste,  was 
vom  Himmel  (stammt)“,  Dtn.  331S.  Isaak  segnet  seinen  Sohn: 
„es  gebe  dir  Gott  Tau  vom  Himmel“  (Gen.  27, 8)  und  spricht 
darauf  zu  Esau,  dass  sein  Wohnsitz  „ohne  Anteil  am  Tau  des 
Himmels  droben  sei“  (Gen.  2789).  Israels  Himmel  „träufelt 
Tau“  (Dtn.  33.28,  Sach.  812).  Jahwe  lässt  die  Wolkenhöhen 
von  Tau  triefen  (Spr.  320)  und  will  selbst  wie  ein  Tau  für 
Israel  werden  (Hos.  146,  vgl.  Mi.  5ß)  Strafandrohung  ist  des 
Elias  Verkündigung:  „es  soll  diese  Jahre  weder  Tau  noch 
Hegen  kommen“  (I.  Kön.  17!  vgl.  Hagg.  110)  und  Davids  Klage: 
„Ihr  Berge  von  Gilboa,  nicht  Tau,  nicht  Regen  falle  auf  euch, 
ihr  Todesgefilde“  (II.  Sam.  121).  Mit  dem  „Tau  auf  Pflanzen“ 
wird  des  Königs  Wohlwollen  (Spr.  19i2),  mit  dem  Träufeln 
des  Taus  Moses  Rede  (Dtn.  32s),  mit  dem  Tau,  der  aus  dem 
Schosse  der  Morgenröte  kommt,  die  junge  Mannschaft  ver- 
glichen (Ps.  1108).  Tert.  comp,  ist  einmal  die  Menge,  dann 
die  erquickende  Frische.  Zur  Zeit  des  Messias  wird  „Gesund- 
heit herabsteigen  wie  Tau“  (syr.  Bar.  Apok.  732  bei  Kautzsch 
Pseudep.  439). 

Belebt  schon  der  gewöhnliche  Tau,  um  so  mehr  der  Tau 
der  Auferstehung,  den  Gott  im  7.  Himmel  aufbe wahrt  (bab. 
Chagiga  12b):  „deine  Toten  werden  lebendig,  meine  Leichen 
werden  auferstehen,  erwachen  und  jauchzen  werden,  die  im 
Staube  liegen;  denn  ein  Tau  der  Lichter  (nniN  ^>d)  ist  dein 
Tau,  und  die  Erde  wird  die  Schatten  ans  Licht  bringen“  Jes. 
26i9,  vgl.  bab.  Sanhedr.  90  b.  Daran  lehnt  sich  dann  die 
Formel  in  der  karai'tischen  Literatur,  womit  man  frommen 
Verstorbenen  Segen  wünscht:  „möge  die  Lagerung  des  Taues 
auf  ihren  Ruheort  kommen vgl.  Jehuda  ha  Levi,  Trauerged. 
Nr.  33  v.  42  ed.  Brody  II  138:  „am  Ende  der  Tage  möge  er 
dich  mit  seinem  öiöth-Tau  erwecken“  (Goldziher  Arch  Rei  XIII, 
1,  S.  45f.)  und  im  Rituale  des  Pesach-  und  Sukkothfestes  (9. 
Jalirli.):  „mit  des  Schöpfers  Stimme  möge  der  Tau  die  im 
Staube  Verborgenen  erwecken“  (Feuchtwang  M G W Jud.  1911, 
S.  55 f.).  Diese  Vorstellungen  weisen  hinüber  in  diejenige  vom 
Lebenswasser. 


32 


C.  Die  Vorstellung  vom  Lebenswasser. 

In  der  babylonischen  Paradiesvorstellung  ist  das  Wasser 
des  Lebens  als  Strom  gedacht  oder  als  Quelle  im  göttlichen 
Heiligtum  (vgl.  Jeremias  ATO  101,  B N T 73),  in  der  jüdischen 
(Gen.  110)  als  Strom,  der  von  Eden  ausgeht,  den  Garten  zu 
bewässern.  Verwandt  damit  ist  das  Bild  Ez.  47m.  und  zumal 
Apok.  22j : „er  zeigte  mir  einen  Strom  von  Lebenswasser, 
glänzend  wie  Krystall,  der  kam  vom  Throne  Gottes  (und  des 
Lammes)“.  Aber  auch  getrennt  von  dieser  Vorstellung  spielt 
das  Wasser  des  Lebens  im  babylonisch-assyrischen  Mythenkreis 
eine  grosse  Rolle.  Ischtar,  Sins  Tochter,  steigt  hinab  zur 
Unterwelt,  um  das  Lebenswasser  zu  erlangen,  mit  dem  sie 
den  dahingeschiedenen  Tammuz  vom  Tode  erwecken  kann 
(Jensen  K B VI  1,  S.  89,  Zimmern  K A T 561  ff.).  Adapa  wird 
das  Wasser  des  Lebens  vorgesetzt,  damit  er  Unsterblichkeit 
erlangt.  Er  schlägt  es  aus  (Jensen  a.  a.  0.  99).  Wer  von 
den  Toten  mit  Lebenswasser  besprengt  wird,  empfängt  wieder 
Leben  wie  Ischtar  selbst  (v.  Orelli  226;  Wünsche  Leb.  71, 
Zimmern  KAT  524,  Arch  Rel  1899  II  173).  Als  Verwalter 
dieses  Lebenswassers  in  der  Unterwelt  erscheinen  in  der  Höllen- 
fahrt der  Ischtar  die  Anunnaki  (vgl.  unter  A la),  die  wahr- 
scheinlich ursprünglich  als  eine  Personifikation  des  Lebens- 
wassers zu  betrachten  sind  (Zimmern  KAT  525.452,  Arch 
Rel  II  165  — 177;  Jensen  K ß VI  1,  S.  548;  Jastrow  I 197). 
Hommel,  Semit.  Völker  S.  369  und  Jastrow  a.  a.  0.  übersetzen 
A-nun-na-ki  als  „Götter  der  Wasserwohnung“.  — Auf  baby- 
lonischen Siegelzylindern  und  auf  den  assyrischen  Palastreliefs 
finden  sich  wiederholt  stilisierte  heilige  Bäume,  vgl.  die  Ab- 
bildung bei  Jeremias  ATO  S.  96  und  Schräder,  Monatsber. 
d.  B Ak  W 1881  S.  41 3 ff.  Dieser  Baum  trägt  eine  ananas- 
artige Frucht,  nach  der  Genien  greifen.  Auf  anderen  Dar- 
stellungen tragen  Genien  dieselbe  Frucht  in  der  einen  Hand, 
in  der  anderen  ein  erdbeerartiges  Gefäss.  Da  die  Früchte 
nach  Jeremias  ATO  S.  97  sicher  vom  Lebensbaum  stammen, 
so  liegt  es  nahe  anzunehmen,  dass  das  Gefäss  Lebenswasser 
enthält.  — Als  Lebenswasser  im  weiteren  Sinne  scheint  man 
dann  im  Babylonischen  alles  fliessende  Süsswasser  der  Quellen 
und  Flüsse  angesehen  zu  haben. 
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Das  „lebende  Wasser“  ist  im  mandäischen  Kult  ein 
Element  der  oberen  Lichtwelt  auf  unserer  Erde.  Es  kommt 
„von  [der  Gegend]  unter  dem  Thron  Gottes  her“,  vom  „Götter- 
sitz im  Norden“,  vgl.  Heitmüller  195;  Brandt  M.  R.  68 f.,  M. 
Sehr.  23,  32,  60,  81,  89,  95,  215. 

Im  A T finden  sich  nur  Andeutungen  vom  Lebenswasser, 
so  wenn  es  Gen.  12  heisst:  rder  Geist  Gottes  schwebte  auf 
dem  Wasser“.  Geil.  2f.  sind  wohl  die  Wasser  des  Lebens 
neben  dem  Baum  des  Lebens  ausgefallen,  vgl.  Zimmern  Arch 
Rel  1899  II  170f.  Dagegen  dürfte  der  Strom,  der  von  Eden 
ausgeht,  den  Garten  zu  bewässern  (Gen.  2i0),  dem  Lebens- 
wasser des  babylonischen  Mythus  entsprechen  vgl.  Kautzsch 
Sehr.  I 10c.  Ez.  47!_l2  sieht  der  Prophet  in  der  Vision  unter 
der  Schwelle  des  Tempels  eine  Quelle  entspringen,  die  von 
geringen  Anfängen  ausgehend  sich  in  wunderbar  wachsender 
Fülle  nach  Osten  in  die  Jordan  tiefe  und  das  salzige  Meer 
ergiesst  und  die  Welt  mit  paradiesischem  Segen  neu  belebt. 
Es  ist  dieselbe  Tempelquelle,  von  der  Sach.  13i  weissagt:  „an 
jenem  Tage  wird  eine  Quelle  aufgetan  sein  dem  Hause  Davids 
und  den  Bewohnern  Jerusalems  für  Sünde  und  Unreinheit“ 
und  Joel  4i8b:  „eine  Quelle  wird  im  Tempel  Jahwes  ent- 
springen und  das  Akaziental  bewässern“.  Sach.  148  ist  es 
schon  ein  doppelter  Quell  geworden;  nach  dem  östlichen  und 
nach  dem  westlichen  Meer  schickt  die  Tempelquelle  ihr 
„lebendiges  Wasser“;  „im  Sommer  und  Winter  wird  es  vor- 
handen sein“,  vgl.  die  Vision  von  der  Quelle  in  der  syr.  Bar. 
Apok.  36  bei  Kautzch  Pseudep.  424.  Eine  Wasserquelle  be- 
findet sich  in  der  Unterwelt  Henoch  22a,  und  „es  ist  eine 
besondere  Abteilung  gemacht  für  die  Geister  der  Gerechten 
[da],  wo  eine  helle  Wasserquelle  (Var.:  des  Lebens)  ist“. 
Henoch  22„,  Kautzsch  Pseudep.  252  f.  Von  hier  aus  fällt 
Licht  auf  Lk.  1624.  Der  reiche  Mann  bittet  in  der  Scheol 
den  Abraham:  „sende  Lazarus,  das  er  das  äusserste  seines 
Fingers  ins  Wasser  (d.  h.  in  das  dort  befindliche  Wasser 
[bassin])  tauche  und  kühle  (xctTccy  vgyl)  meine  Zunge“,  vgl. 
auch  Jensen  K B I 525  über  Ninazu  und  das  Lebenswasser 
in  der  Unterwelt.  Noch  im  4.  Jahrli  n.  Chr.  begegnet  im 
Evangelienbruchstück  von  Oxyrrhynchus  das  Wort  Jesu  an 
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den  Pharisäer:  „ich  aber  und  meine  Jünger,  von  denen  du 
sagst,  dass  wir  uns  nicht  gebadet  haben,  wir  haben  uns  ge- 
badet in  Wassern  des  Lebens“  (Harnack,  Preuss.  Jahrb.  Febr. 
1908). 

Die  Bildersprache  des  A T und  N T ist  von  den  Wassern 
des  Lebens  beeinflusst.  Jer.  21S  klagt  Jahwe:  „mich  verliessen 
sie,  den  Quell  lebendigen  Wassers“,  vgl.  1713.  Hobel  4i6  redet 
von  dem  lebendigen  Quell  des  Gartens.  In  Apok.  22if.  nehmen 
die  Wasser  des  Lebens  eine  wichtige  Stelle  ein.  Dieselbe  Vor- 
stellung findet  sich  in  Jesu  Gespräch  mit  der  Samariterin 
Job.  4ioff.  und  Apok.  717,  21i6,  2217.  Ueberall  sind  baby- 
lonische Anschauungen  eingedrungen.  Dass  solche  Be- 
rührungen zwischen  Judentum  und  babylonischem 
Wasserkult  Vorgelegen  haben,  beweisen  u.  a.  die  zahlreichen 
hebräischen  Zauberschalen  („Wasserschalen ),  die  in  den 
Trümmern  von  Babylon  gefunden  sind,  vgl.  Jeremias  B N T 74. 

Die  Armut  Palästinas  an  perennierenden  Wasserläufen 
(vgl.  Brandt  Bapt.  24  f.)  hat  die  Juden  genötigt,  den  Begriff 
des  lebendigen  Wassers  zwar  prinzipiell  festzuhalten,  aber  im 
alltäglichen  Leben  wie  im  Kultus  mehr  oder  weniger  davon 
abzusehen.  Die  ganze  Mischna  Miqwa’öt  will  dem  lebendigen 
Wasser  sein  Recht  wahren,  wenn  auch  bei  möglichst  be- 
scheidenen Bedingungen.  „Lebendes  Wasser“  (z.  B.  Lev.  15lg) 
ist  dem  Judentum  zunächst  dasaus  Quellen  stammende,  nie 
versiegende  (Gen.  2619,  Jer.  213,  1723,  Hohel  41B).  Wo  es  fehlt, 
bietet  das  aus  den  „Quellen  des  Weltozeans“  (Gen.  7u)  sich 
ergiessende  Regen wasser  Ersatz,  falls  es  in  einem  Bassin  sich 
gesammelt  hat  und  mindestens  40  Se’ä  (800  Liter:  Preuss,  Win 
Wsclir.  1904,  Sp.  138;  485  Liter:  Brandt  Bapt.  45)  umfasst, 
d.  h.  soviel,  das  ein  erwachsener  Mensch  darin  untertauchen 
kann.  Zu  der  Forderung  von  40  Se’ä  vgl.  bab.  Jömä,  fol.  3la, 
Chagigä  fol.  11a,  cErubin  fol.  14b,  Pesachim  fol.  109a. 

Aus  dem  Sammelbecken  kann  das  Regen  wasser  durch 
Röhren  und  Rinnen  in  das  eigentliche  Badebassin,  die  miqwe, 
geleitet  werden.  Dieses  ist  für  seinen  Zweck  geeignet,  sofern 
sich  das  Wasser  dort  als  in  einer  Vertiefung  gesammelt  hat. 
„Geschöpftes  Wasser1  (piNK'  D'o)  für  sich  allein  ist  unbrauch- 
bar und  darf  nur  dann  hinzugetan  werden,  wenn  das  erforder- 


liehe  miqwe,  also  z.  B.  ein  Quell,  vorhanden  ist,  aber  zu  wenig 
Wasser  enthält,  um  darin  unterzutauchen. 

An  dieser  Stelle  hat  dann  die  Lehre  von  den  verschie- 
denen Arten  Wasser  und  von  den  Sammelstellen  eingesetzt, 
die  zur  gesetzlichen  Reinigung  tauglich  sind. 

Das  AT  unterscheidet  nipra  und  njfc».  rnpa  steht  Gen.  110 
(Kautzsch:  Die  An  Sammlung  der  Wasser),  Ex.  719  (Holzinger: 
jede  Wasserstelle),  Lev  113C  (Kautzsch:  Wasserbehälter) 
und  einige  Male  in  dem  hebräischen  Text  des  Buches  Jesus 
Sirach,  z B.  503  (Brandt  Bapt.  126:  Wasserbecken,  Ryssel: 
Reservoir).  In  I.  Kon.  1028  und  II.  Cliron.  1,6  ist  miqqö’  (Nipo) 
„aus  Koa“  (oder  Kue  = Ostcilicien)  zu  lesen  (Kautzsch  Sehr. 
I,  481  b,  Gressmann  Sehr.  II  1,  S.  218). 

nipft  begegnet  Jes.  22n  (Guthe:  Sammelbecken). 

Danach  bedeutet  nijjn  zunächst  die  angesammelte  Wasser- 
menge (Gen.  l10,  Ex.  719),  aber  auch  den  Rehälter  oder  das 
Bassin,  in  dem  das  Wasser  sich  sammelt  (=  nipa),  so  Lev. 
ll3fl,  Sir.  503,  vgl.  Rabe  VI,  1,  S.  276  (Einl.  zu  Traktat 
Miqwa’öt).  In  der  Mischna  steht  rnpE  als  masc.  Für  den 
fern.  Plur.  rrnpE  und  msopE  ist  wohl  noch  keine  befriedigende 
Erklärung  gegeben  worden,  vgl.  Brandt  Bapt.  126. 

Die  M.  Miqwa’öt  I,  1—8  (Rabe  VI,  1,  277—279,  vgl. 
Schürer  II,  482,  Brandt  Bapt.  138  t.)  kennt  sechserlei  Ab- 
stufungen von  Wassersammlungen,  „deren  je  die  folgende 
höher  ist  (d.  h.  wichtigere  Eigenschaften  hat)  als  die  vorher- 
gehende“ (Miqw.  I,  1): 

1.  Das  Wasser  in  Gruben,  Cisternen,  sowie  Regen-  und 
Bergwasser,  das  nicht  mehr  zufliesst,  und  gesammeltes 
Wasser,  weniger  als  40  Se'ä  — geeignet  zum  gesetz- 
lichen Waschen  der  Hände  „und  Challa  damit  anzu- 
machen“ (Miqw.  I,  1—5). 

2.  noch  zufliessendes  Regen-  und  Bergwasser.  „Dieses 
Wasser  ist  tüchtig  zur  Hebe  und  die  Hände  damit  zu 
waschen“  (Miqw.  I,  6,  vgl.  Rabe  VI  1,  S.  278). 

3.  Gesammeltes  Wasser,  40  Se’ä  enthaltend.  „Darinnen 
kann  ein  ganzer  Mensch  sich  baden,  und  darinnen  kann 
man  Gefässe  und  die  Hände  waschen“  (Miqw.  I,  7). 
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4.  „Ein  Quell,  welcher  weniger  Wasser  hat,  so  dass  des 
dazu  geschöpften  Wassers  mehr  als  des  Quellwassers 
ist.  Dieses  ist  dem  miqwe  gleichwertig  zum  Reinigen 
in  einer  Vertiefung  (des  Erdbodens)  und  dem  Quell,  zum 
Dareintauchen  (von  Objekten),  es  sei  darin  so  wenig 
Wasser,  als  es  wolle“,  also  auch  weniger  als  40  Se’ä, 
vgl.  Brandt  Bapt.  139,  Rabe  a.  a.  0.  279. 

5.  „Das  geschlagene  Wasser“,  nach  Rabe  a.  a.  0.  279,  vgl. 
Schürer  II  482,  solches,  das  „heiss  oder  gesalzen  quillet 
oder  sonst  einen  üblen  Geschmack  hat“,  d.  h.  also 
Mineralwasser,  nach  Brandt  Bapt.  139  „das  Wasser  der 
zur  Sommerszeit  versiegenden  Flüsse  und  Bäche'4. 
„Dieses  reinigt  als  fliessendes  Wasser“  (Miqw.  I,  8). 

6.  „Lebendes  Wasser“  (nrnD^),  d.  h.  also  reines  Quellwasser, 
„dient  als  Tauchbad  für  Eiterflüssige,  zum  Besprengen 
der  Aussätzigen“  und  „um  mit  ihm  das  Entsündigungs- 
wasser  zu  heiligen“  (Miqw.  I,  8). 

Daneben  gibt  es  noch  einige  andere  Bestimmungen,  so 
Miqw.  V,  5:  „Fliessendes  Wasser  ist  Quell wasser  (und  reinigt, 
es  sei  so  wenig,  als  es  wolle),  tropfendes  (z.  B.  Regenwasser) 
dem  miqwe  gleich“,  vgl.  Rabe  a.  a.  0.  288,  Brandt  Bapt.  139. 
Miqw.  III,  2:  „Wenn  in  eine  Cisterne  3 Log  geschöpftes 
Wasser  gekommen  (ehe  die  40  Se'ä  sich  gesammelt  haben), 
bleibt  dieselbe  ewig  untauglich,  bis  soviel  als  anfangs  darin 
gewesen  und  etwas  darüber  hinaus  geschöpft  worden“  (Rabe 
a.  a.  0.  283),  vgl.  R.  Eliezer  in  Miqw.  II  4. 

‘Edujot  I,  3:  „Hillel  sagt,  ein  Hin  voll  (12  Log  oder  3 Qab) 
geschöpftes  Wasser  mache  eine  Miqwa  oder  Tucke  untaug- 
lich . .,  Schammai  aber  erfordert  9 Qab.  Die  anderen  Ge- 
lehrten stimmen  keinem  von  beiden  bei,  sondern  da  zween 
Weber  von  dem  Misttor  zu  Jerusalem  gekommen  und  be- 
zeugt im  Namen  Schmajah  und  Astaljon,  drei  Log  seien 
dazu  genug,  haben  die  Gelehrten  ihre  Aussage  für  gültig 
erklärt“  (Rabe  VI,  206),  vgl.  Miqw.  II,  4. 

Miqw.  II,  1:  „Wenn  eine  Tucke  gemessen  und  mangelhaft 
erfunden  worden  (dass  sie  nicht  soviel  hält,  als  sie  halten 
soll),  so  sind  alle  Reinigungen,  so  darinnen  zuvor  geschehen, 
umsonst  und  sind  unrein“  (Rabe  VI,  1,  S.  280). 
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Miqw.  II,  2:  „Wenn  jemand  seinen  Kopf  und  den  grössten 
Teil  seines  Leibes  in  geschöpftes  Wasser  getaucht,  oder  es 
werden  über  seinen  Kopf  und  den  grössten  Teil  seines 
Leibes  3 Log  geschöpften  Wassers  ausgegossen  . so  wird 
derselbe  dennoch  bei  aller  dieser  Ungewissheit  für  rein  er- 
kannt. R.  Jose  sagt,  er  bleibe  unrein.“  (Rabe  VI  1,  280, 
vgl.  Zabim  V 12  bei  Rabe  VI,  2,  S.  364.) 

Miqw.  V,  5:  „R.  Zadok  hat  bezeugt,  dass,  wenn  des  Fluss- 
wassers mehr  sei,  als  des  Regen wassers,  solches  kaschar 
sei“  (und  wie  fliessendes  Wasser  angesehen  bleibe:  Rabe 
VI  1,  S.  288). 

Miqw.  V,  1:  „Hat  man  das  Quellwasser  in  den  Teich  geleitet, 
so  ist  es  untauglich  zu  der  Reinigung  der  Eiterflüssigen 
und  Aussätzigen  oder  Sprengwasser  damit  zu  heiligen,  bis 
alles  zuerst  darin  gewesene  Wasser  herausgekommen  (und 
alles  Wasser  darinnen  Quellwasser  ist)“,  vgl.  Rabe  VI  1, 
S.  287. 

Miqw.  V,  5:  „Wenn  eine  losgerissene  Welle  des  Meeres,  welche 
40  Se'ä  ausmacht,  über  Menschen  oder  Geräte  geht,  so  sind 
sie  rein.  An  einem  jeden  Ort,  wo  40  Se’ä  Wasser  sind, 
können  Menschen  sich  baden“  (Rabe  a.  a.  0.,  S.  288). 

Besonders  in  der  jüdischen  Diaspora  wird  auch  das 
Wasser  der  Flüsse  (als  Abfluss  von  Quell wasser)  gewertet 
und  die  Flut  des  Meeres  als  aus  den  Tiefen  der  Erde  hervor- 
quellend angesehen.  Selbst  die  See  wird  im  Talmud  zu  ritu- 
ellen Tauchbädern  benutzt.  Freilich  erklärt  schon  R.  Me'ir 
in  der  M.  Para  VIII,  8 (bei  Rabe  VII,  S.  224  f.,  vgl.  Miqw.  V 
4 bei  Rabe  288)  das  Meer  nur  für  angesammeltes  Wasser, 
„weil  es  Gen.  110  heisst;  Und  die  Sammlung  der  Wasser 
nannte  er  Meere  (Q^_).“  „Nach  R.  Juda  aber  ist  nur  das 
grosse  Meer  als  eine  miqwa  anzusehen,  und  heisst  es  Meere 
in  der  Mehrzahl  nur  darum,  weil  viele  Arten  der  Meere  (und 
alle  Flüsse)  darinnen  zusammenlaufen.  Endlich  sagt  R.  Jose, 
alle  Meere  (und  das  grosse  Weltmeer  sind  wie  Quellen  und 
fliessende  Wasser  anzusehen  und)  reinigen  um  der  Flüsse 
willen,  so  darein  laufen,  sind  aber  untauglich  für  die  Eiter- 
flüssigen, Aussätzigen  und  Sprengwasser  damit  zu  heiligen.“ 
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Die  Wertung  des  Regenwassers  wurde  aus  dem  Ausdruck 
„die  Quellen  des  grossen  mnn“  (Gen.  7tl)  erschlossen,  indem 
man  die  Worte  nicht  von  dem  unterirdischen  Ozean,  sondern 
von  dem  über  der  Bimmelsfeste  verstand  (vg|.  unter  I B,  l 
und  Brandt  Bapt.  48). 

Im  ganzen  lässt  sich  sagen,  dass  das  orthodoxe  Juden- 
tum in  Palästina  zu  seinen  Reinigungen  möglichst  miqwöt, 
d.  h.  natürliche  oder  ausgegrabene  Bassins  benutzte,  daneben 
freilich  auch  Quelle  und  Fluss.  Dagegen  die  jüdische  Dia- 
spora und,  wie  wir  noch  sehen  werden,  die  aussergesetzlichen 
jüdischen  Sekten  bevorzugten  Waschungen  in  kaltem  Wasser 
und  Bäder  in  Fluss  und  Quelle  (Brandt  Bapt.  63). 

Lebenswasser  findet  sich  in  der  koptisch-gnostischen 
Literatur  II.  Jeu  bei  Schmidt  T Us  1892,  S.  200  (Lebenswasser 
der  sieben  Lichtjungfrauen)  und  in  dem  zweiten  koptisch- 
gnostischen  Werk  bei  Schmidt,  S.  308  (=  kopt.-gnost.  Schrift. 
1905,  I,  362).  Dort  heisst  es:  „an  jenem  Ort  waschen  sie 
sich  im  Namen  des  Selbstgezeugten  . .,  und  man  hat  Kiäfte 
an  jenem  Ort  bei  der  Quelle  von  Lebenswasser  aufgestellt  . . 
Dieses  sind  die  Namen  der  bei  dem  lebendigen  Wasser  be- 
findlichen Kräfte:  Michar  und  Michev,  und  sie  werden  durch 
Barpharanges  gereinigt**,  vgl.  Bousset  Gnos.  2823. 

D.  Kultusstätten  am  Wasser. 

Tempel  und  Heiligtümer  werden  gern  an  Wassern  gebaut. 
Wo  die  Naturkraft  Leben  erzeugt,  da  findet  man  die  Gottheit. 
Je  grösser  die  Bedeutung  von  Quelle,  Strom  und  Meer  für  die 
Anwohner  ist,  um  so  mehr  Verehrung  geniesst  die  Wasser- 
gottheit. Weil  der  persische  Golf  die  Bedeutung  der  übrigen 
Wasser  Babyloniens  weit  überragt  — gilt  er  doch  als  der 
grosse  Okeanos,  der  die  Erde  ringsumfliesst,  und  auf  dem  diese 
ruht  — , wird  schliesslich  seine  Gottheit  als  Personifikation 
des  Elementes  des  Wassers  überhaupt  angesehen  und  von  ganz 
Babylonien  in  Anspruch  genommen.  Die  beiden  Bestandteile 
des  Namens  Ea  weisen  aut  den  Sitz  und  das  heilige  Element  der 
Gottheit  (e  = Haus  -J-  a = Wasser).  Bekannt  ist  Eas  Tempel 
in  Eridu,  dem  heutigen  Abu-Schahrein  (Jastrow  f 62),  an  der 
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Mündung  des  Euphrat  und  Tigris  in  den  persischen  Golf.  Auf 
Eas  Tempel  in  Eridu  (der  E-apsü  „Haus  des  Ozeans  4 heisst) 
verweist  deutlich  Scliutpü  V 1 ff.  (bei  Jastrow  I 329,  Hehn  25). 
Ea  spricht  zu  seinem  Sohne  Marduk:  „Gehe,  mein  Sohn  Mar- 
duk,  zum  Hause  des  heiligen  Waschens  (Hehn:  der  ßesprengung) 
bringe  ihn.  ‘ 

Brunnen  gelten  dem  Ea  geheiligt  (Jastrow  I 128).  Schal- 
maneser  II.  besucht  Marduks  grossen  Tempel  E-sagila  zu 
Babylou  (Jastrow  I 234).  Dass  im  Tempel  Marduks  eine 
Quelle  sprudelt,  geht  aus  einer  babylonischen  Hymne  hervor 
(Jastrow  I 199).  Gudea  rühmt  sich,  den  Tempel  von  Nin- 
girsu  so  heilig  wie  den  von  Eridu  gemacht  zu  haben  (Jastrow 
I 162).  Eine  Kapelle  am  Eupliratuier  als  Ort  der  Reinigung 
scheint  IV  R 26,  651.  vorausgesetzt  zu  sein,  wenn  es  heisst: 
„Ea  hat  dich  zum  Ort  der  Reinigung  hingenommen“  (Zimmern 
Or  St  II  962). 

Die  syrischen  Tempelanlagen  finden  sich  am  Brunnen. 

In  Israel  erinnert  Dtn.  3319  an  ein  Bergheiligtum,  das 
in  der  Nähe  des  Meeres  gelegen  haben  muss,  vgl.  Kautzsch 
Sehr.  I 303d.  Dem  Propheten  Ezechiel  stehen  bei  seiner 
Schilderung  cap.  47i_12  wahrscheinlich  Erinnerungen  an  baby- 
lonische Tempel heiligtümer  vor  der  Seele. 

Vielleicht  verweist  auch  der  Anfang  von  Ps.  137  auf  ein 
Kultgebäude  am  Wasser:  „An  den  Strömen  Babels,  da  sassen 
wir  und  weinten,  indem  wir  Zions  gedachten“.  Gemeint  ist 
der  Euphrat  mit  seinen  Kanälen.  Ein  Heiligtum  ist  in  B?er- 
Schebac  an  dem  Brunnen,  in  Bethel  und  Dan  (an  der  Jordan- 
quelle) am  Wasser  vorausgesetzt.  Vielleicht  holte  man  hier 
in  feierlicher  Prozession  das  Wasser  ins  Heiligtum  (Gress- 
mann  II  1 S.  353  zu  Anm.  8,3f.).  Der  Tempel  in  Jerusalem 
ist  über  der  Tempelquelle  errichtet.  Daniel  befindet  sich, 
wohl  zu  religiöser  Feier,  mit  seinen  Genossen  „am  Ufer 
des  grossen  Stromes“  d.  h.  des  Euphrat  (s.  oben,  vgl. 
Kautzsch  Sehr.  II  443e).  Philo  (in  Flacc.  II  534  ed.  Mangey, 
vgl.  Olitzki  M G W Jud.  1889,  S.  269,  Jeremias  BNT  113) 
berichtet,  dass  die  Juden  in  Alexandria  nach  der  Ver- 
haftung ihres  bittern  Feindes  Flaccus  vor  der  Stadt  am 
Ufer  Gott  dankten  und  fährt  fort:  „sie  strecken  die  Hände 
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zum  Himmel  und  kommen,  nachdem  sie  die  ganze  Nacht 
mit  Hymnen  und  Oden  verbracht  haben,  in  der  Morgen- 
frühe durch  die  Tore  heraus  zu  dem  in  der  Nähe  befindlichen 
Meeresufer,  rag  yaQ  jiQOöevyag  afprjQrjvro“  Jüdischer  Brauch 
ist,  nach  dem  Abendgebet  am  Neujahrs  an  fang  vor  die  Stadt 
zu  einem  fliessenden  Wasser  oder  Teiche  zu  gehen,  um  den 
Taschlich  (=  „du  wirst  wegwerfen“  nach  Mi.  719)  zu  machen. 
Am  Ufer  wird  Mi.  7is-ao>  Ps.  1186_9  33  gebetet,  dabei  werden 
die  Kleider  geschüttelt  und  dann  Jes.  U9  gesprochen.  Nach 
dem  Buche  Qehillat  Schelomo  sollen  so  die  Sünden  ins  Meer 
geworfen  werden  (Schröder  115). 

Auch  Tertullian,  Akt.,  Brief  des  Aristeas,  Josephus  und 
Juvenal  erwähnen  den  jüdischen  Brauch,  am  Wasser  zu  beten. 
Tert.  de  jejunio  16103t  vgl.  c.  gentes  113  berichtet:  „die  Juden 
verliessen  bei  ihren  grossen  Festen  die  Synagogen  und  eilten 
an  die  Ufer  des  Wassers,  um  da  zu  beten.“  Dazu  kennt  er 
orationes  littorales  (Jeremias  BNT  113).  Die  jüdische  Bet- 
stätte in  Philippi  lag  „herkömmlicher  Weise“  (Akt.  1613)  am 
Wasser,  nämlich  am  Ufer  des  kleinen  Flusses  Gangas  oder  Gau  gi- 
tes  im  Westen  der  Stadt  (Albrecht,  die  Kirche  im  apostol.  und 
nachapostol.  Zeitalter  I,  1900,  S.  84).  Die  jtQoöevxrj,  die  Akt. 
hier  nennen,  ist  wahrscheinlich  kein  festes  Gebäude  gewesen, 
sondern  bei  der  geringen  Zahl  der  philippischen  Juden  nur  ein 
Betplatz.  Das  Beten  der  Juden  am  Wasser  scheint  demnach 
ausserhalb  Palästinas  ziemlich  verbreitet  gewesen  zu  sein.  Der 
Grund  dafür  ist  vielleicht  der,  dass  alles  Land  ausser  Palästina 
als  unrein  galt  (vgl.  Schabbat  14a:  „Josse  ben  Joeser,  ein  Mann 
von  Zereda,  und  Josse  ben  Jochanan,  ein  Mann  von  Jerusalem, 
erklärten  das  Land  der  Heiden  für  unrein“),  während  die  Wasser- 
stätten davon  ausgenommen  waren.  Auf  dieser  Anschauung  be- 
ruht es  sicherlich,  dass  die  Synagogen  gern  ausserhalb  der 
Städte,  in  der  Nähe  von  Flüssen  oderam  Meeresstrande,  erbaut 
wurden,  um  jedem  vor  dem  Besuche  des  Gotteshauses  Gelegen- 
heit zur  Vornahme  der  nötigen  Reinigungen  zu  geben. 

Im  Briefe  des  Aristeas  301,  305-307  (hrsg.  v.  Wendland, 
bei  Kautzsch  Pseudep.  30)  versammelt  Demetrius  von  Phaleron, 
Vorsteher  der  königlichen  Bibliothekin  Alexandria,  die  jüdischen 
Gelehrten  zur  Uebersetzung  der  Thora  „in  einem  am  Strand 
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erbauten,  prächtigen  und  still  gelegenen  Hause“  (301  vgl.  307). 
Warum  der  Platz  am  Meere  gewählt  wurde,  geht  aus  305 
hervor:  „Wie  es  aber  Sitte  aller  Juden  ist,  wuschen  sie  im 
Meere  ihre  Hände,  und  wenn  sie  dann  gebetet  batten,  wid- 
meten sie  sich  der  Lektüre  und  der  Uebersetzung  des  Einzel- 
nen“, d.  h.  Demetrius  nimmt  Rücksicht  auf  die  rituellen  Ge- 
bräuche der  Juden.  — Josephus  Ant.  XIV  1023  erzählt,  dass 
der  Magistrat  von  Halikarnass  den  Juden  erlaubt  habe,  „nach 
väterlicher  Weise“  am  Ufer  des  Meeres  Bethäuser  zu  errichten. 
— Juvenal  Sat.  III  11 — 13  (vgl.  Jeremias  BNT  113,  Wünsche, 
Rätsel  Weisheit  bei  den  Hebräern  1883,  S.  19  Anm.)  gedenkt 
eines  heiligen  Haines  und  einer  Kapelle  an  einem  wasser- 
reichen Ort  vor  der  porta  Capena  in  Rom,  der  an  die  Juden 
wahrscheinlich  als  Betstätte  vermietet  wurde. 

In  der  rabbinischen  Literatur  findet  sich  allerdings  keine 
diesbezügliche  Vorschrift,  vielmehr  die  Anweisung,  die  Syna- 
gogen auf  dem  höchsten  Punkt  der  Stadt  zu  erbauen.  Allein 
jene  theoretische  Vorschrift  ist  kein  Beweis  gegen  die  be- 
stehende Sitte,  namentlich  in  der  Diaspora.  Löw  (M  G W Jud. 
1884,  S.  167 — 170  = Ges.  Sehr.  IV  24ff.),  der  von  einem  Bau 
der  Bethäuser  am  Wasser  aut  Grund  besonderer  Wertschätzung 
desselben  nichts  wissen  will,  und  ähnlich  Hoffmann  (Ueber  die 
Synagogen  im  Altert,  in  Lit.  Blatt  der  jüd.  Presse  1878,  S.  29) 
weisen  selber  aus  dem  Talmud  nach,  dass  viele  Synagogen 
wirklich  ausserhalb  der  Städte  lagen,  oft  in  der  Nähe  des 
Wassers. 

Ein  heiliges  Territorium,  in  welchem  sich  ein  wenig  vom 
Berg  herabkommendes  Wasser  befand,  ist  Dü’l-sara,  das  Idol 
des  arabischen  Stammes  Daus  (Krehl,  Ueber  die  Religion  d. 
vorislam.  Araber  1863,  S.  49).  Möglicherweise  geht  auch  die 
Anlage  des  Heiligtums  (und  der  ganzen  Stadt)  in  Mekka  zurück 
aut  den  in  unmittelbarer  Nähe  der  Kaaba  gelegenen  Brunnen 
Zamzam  (Baudissin  II  154,  v.  Orelli  314f.). 

E.  Schätzung  des  Badens. 

Die  „Bewahrung  des  Körpers“  gilt  der  semitischen  Welt 
nicht  nur  zur  Annehmlichkeit,  sondern  zuerst  als  Mittel  zur 
Erhaltung  der  Gesundheit  und  damit  in  gewissem  Sinne  als 
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religiöse  Pflicht,  vgl.  Preuss  Wm  Wschr.  1904,  Sp.  441.  Darum 
hielten  eben  sowohl  babylonische  wie  jüdische  Priester  auf 
Reinigungsbräuche,  weil  sie  davon  in  physischer  und  psy- 
chischer Hinsicht  Vorteile  für  den  einzelnen  und  das  Volk 
erwarteten,  vgl.  H.  Ploss,  das  Kind  in  Brauch  und  Sitte  der 
Völker  1876  I 239.  Dazu  forderte  das  heisse  Klima  des  Orients 
von  selbst  zu  Waschungen  und  Bädern  auf.  Es  verwundert 
uns  nicht,  dass  zumal  das  religiös  veranlagte  Judentum  das 
natürliche  Gebot  rituell  wandte  und  ausgestaltete. 

1.  Das  kalte  Bad 

hat  seine  besondere  Stelle  in  den  babylonischen  Riten. 
Gilgamesch  „sah  eine  Grube,  deren  Wasser  kalt  war,  stieg 
darin  hinab  und  wusch  sich  mit  Wasser“  (Gilg.  Epos.  Tafel 
XI.  vgl.  Jensen  KB  VI  252).  Eva  badet  18  Tage  im  Tigris, 
„und  ihr  Leib  war  (zitternd)  wie  Gras  von  der  Kälte  des 
Wassers“  (Vita  Äd.  et  Evae  10  bei  Kautzsch  Pseudep.  513). 
Aus  den  Wassern  des  Euphrat  bereitet  der  Vater  Samuels  für 
seine  Töchter  das  Bad  (b.  Schabb.  65a).  Wo  es  sich  im  baby- 
lonischen um  Besprengungen,  Waschungen, Uebergiessen  handelt, 
ist  wie  bei  dem  Tauchbad  immer  kaltes  Wasser  vorausgesetzt. 

Bathseba  badet  sich  (im  offenen  Hofe  ihres  Hauses)  II. 
Sam.  112,  Susanna  im  Park  (Sus.  Theodot.  Vers.  15),  Judith 
im  Lager  an  der  Wasserquelle  (127).  Johannes  der  Täufer 
tauft  und  R,  Jochanan  badet  im  Jordan  (bab.  B.  Mezi'a  84a). 
Stephanus,  der  Protomartyr,  soll  keine  warmen  Bäder  ge- 
nommen haben.  Auch  die  Rabbinen  meinen  nach  geschlecht- 
licher Verunreinigung  durchaus  ein  kaltes  Bad,  „wie  überhaupt 
der  Begriff  „tauchen“  (bna,  rfroo)  im  rituellen  Sinne  sich  wohl 
nur  aut  das  kalte  Bad  bezieht“  (Krauss  19).  R.  Juda 
b.  Illai  reinigt  sich  durch  ein  Flussbad  von  Pollution  (bab. 
Berakh.  22a).  Die  Frauen  in  Galiläa  sind  infolge  der  Kälte 
(des  Wassers)  steril  geworden  (Krauss  Talm.  Arch.  I 212). 
Ein  Flussbad  allgemein  ist  M.  Makhsch.  V 1 genannt. 

Namentlich  die  Höhlen  in  den  Gebirgen  dienten  dem 
Volke  für  Badezwecke  und  erfreuen  sich  noch  heute  bei  den 
Arabern  grosser  Beliebtheit.  Oelkelterer  und  Weinleser  nehmen 
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vor  Beginn  ihrer  Arbeit  ein  Tauchbad  in  der  Höhle  (M.  Tohar. 
X 3,  vgl.  Makhsch.  IV  5,  Jebam.  XVI  4).  ln  der  See  bei 
Askalon  badet  der  Proselyt  Akylas,  nach  andern  auch  der 
Patriarch  R.  Gamliel  II  (bab.  Niddä  67a  oben  vgl.  Krauss  18). 
Beliebt  ist  das  Baden  im  Meere,  und  zwar  in  erster  Linie 
im  Mittelländischen  Meere  (jer.  Berakh.  I 1,  fol.  lb;  bab. 
Schabb.  35a).  Man  baute  dazu  eine  Kiste  oder  einen  Kasten 
in  das  Meer  hinein,  um  in  Sicherheit  zu  baden  (M.  Miqw.  VI  5, 
vgl.  Jebam.  XVI  4). 

Das  kalte  Bad  war  nicht  allen  Männern  angenehm  und 
darum  auch  vernachlässigt  (bab.  Berakh.  22a).  Um  so  mehr 
betonen  die  jüdisch-häretischen  und  überhaupt  semitischen 
Taufsekten  das  kalte  Bad.  Die  Essener,  Mandäer,  Ebioniten, 
Eichasäer,  Säbier  usw.  baden  in  kaltem  Wasser.  Der  Eremit 
Bannüs  pflegte  sich  am  Tage  wie  zur  Nachtzeit  oftmals  mit 
kaltem  Wasser  zu  waschen  (Josephus  Vita  2).  In  der  Forder- 
ung des  kalten  Bades  liegt  bereits  eine  Bussleistung  (vgl.  die 
Predigt  Johannes  des  Täufers)  beschlossen.  Baden  in  der  See 
ist  im  pseudoklementinischen  Schrittkreise  hom.  VII  12,  im 
Meere  hom.  IX  19,  recogn.  IV  32  erwähnt. 

2.  das  Warmbad. 

Das  warme  Wasser  geniesst  besondere  Wertschätzung  im 
Haushalt  der  Juden.  Man  unterscheidet,  von  dem  kalten 
Wasser  (np,  aram.  PI.  nnp)  abgesehen,  laues  (PI.  liebr.  piwa 
aram.  ith»)  und  heisses  Wasser  (on)  vgl.  Krauss  4,  Talm.  Arch. 
I 210. 

a)  Das  künstliche  Warmbad 
heisst  meist  VvH£  (nach  Krauss  besser  VtH^)  oder  ymEn  rva 
= Badehaus  (z.  B Bar.  b.  B.  Bathra  67  b,  68  a),  Badeanstalt, 
und  bedeutet  immer  nur  das  Warmbad.  Häufig  sind  auch 
Ableitungen  aus  dem  griech.  ßaXavelov  = lat.  balanea,  vgl. 
Krauss  33.  Nur  in  ritueller  Beziehung  sind  rfrnu  und  mp» 
gebraucht.  Das  Badewasser  leitete  man  mittels  Röhren  aus 
Teichen  (Bar.  b.  B.  Bathra  07  b unten)  oder  Wasserbecken 
(nvrura,  M.  B.  Bathra  IV  6)  herbei  oder  man  legte  Bassins 
mit  Regenwasser  an,  in  die  man  heisses  Wasser  nachschüttete. 
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So  erwärmte  man  z.  B.  am  Versöhnungstage  für  den  Hohen- 
priester, falls  dieser  alt  oder  schwächlich  war,  das  Tauchbad 
mit  zugegossenem  warmen  Wasser  (M.  Jömä  III  5),  oder  in- 
dem man  glühend  gemachte  Eisenklumpen  in  das  Wasser  warf 
(bah.  Jöma  34  b,  vgl.  Preuss  a.  a.  0.,  Sp.  138  f.,  Krauss  Talm. 
Arch.  I 212).  Ueber  die  Mischung  von  warmem  mit  kaltem 
Wasser  sind  die  Meinungen  geteilt.  ,,Die  Schammäaner  lehren, 
warmes  Wasser  soll  man  nicht  in  kaltes,  kaltes  nicht  in 
warmes,  gutes  nicht  in  schlechtes  und  schlechtes  nicht  in 
gutes  untertauchen,  welches  die  Hillelianer  jednch  für  gültig 
halten“  Miqw.  X 6,  vgl.  Rabe  VI  1,  S.  299.  Beim  Verlassen 
des  Bades  verrichtete  man  ein  Dankgebet  für  die  Errettung 
vom  Feuer  (bab.  Berakt.  60  a,  vgl.  Krauss  37). 

Oeffentliche  Bäder  gab  es  nur  in  Städten  und  dort  auch 
erst  seit  der  römischen  Zeit  (bab.  Sanhedr.  17  b;  Pirqe  Derekh 
Eres  ed  Friedmann,  Wien  1904,  S.  13;  M.  Niddä  IX  3,  cAböda 
zäi’ä  I,  3,  Ohalöt  XV11I  10,  vgl.  Dechen t a.  a.  0.,  S.  174). 

R.  Gamliel  badet  im  Bad  der  Aphrodite  zu  Akko  (M. 'Aböda 
zara  III,  4). 

Auch  für  Badegelegenheit  in  der  Nähe  des  Tempels  wurde 
gesorgt.  Vom  Oelberg  berichtet  M.  Para  III  7:  „es  war  auch 
daselbst  eine  Grube  zum  Baden“  (bet-tebila),  vgl.  Rabe  VI  1 

S.  213.  Ein  Platz  zum  Waschen,  Baden  und  Untertauchen 
( TcoZvfißrj&Qa ) befand  sich  an  der  Siloa- Quelle  in  Jerusalem 
(Joh.  97).  Man  hat  dort  Reste  einer  Bäderanlage,  wohl  aus 
herodianischer  Zeit  stammend,  ausgegraben,  vgl.  Z DPV  V, 
205 f.,  Krauss  11,  Talm.  Arch.  I,  212,  66938;  C.  Mommert, 
Siloah,  Brunnen,  Teich,  Kanal  zu  Jerusalem,  Leipzig  1908. 
Krauss  11  hält  für  möglich,  dass  die  bet-tebila  des  Oelberges 
unterirdisch  mit  dem  Siloa-Quell  in  Verbindung  stand.  Des- 
gleichen hatte  der  Teich  Bethesda  einen  Baderaum,  der  von 
fünf  Säulenhallen  umgeben  war.  M.  Nega'im  XIV  8 steht, 
dass  der  vom  Aussatz  Genesene  in  der  sogen.  „Kammer  der 
Aussätzigen“  nahe  dem  Tor  des  Nikanor  ein  Tauchbad  zu 
nehmen  hatte.  Brandt  Bapt.  31  (vgl.  27  unter  VII)  ist  der 
Meinung,  dass  die  Kammer  nicht  zum  Baden,  sondern  als 
Warteraum  gedient  habe«  M.  Tamid  I 1 (Rabe  V 249  f.) 
heisst  es  von  den  diensttuenden  Priestern  im  Tempel:  Wenn 


45 


einem  unter  ihnen  etwas  im  Schlaf  widerfahren,  ging  er 
durch  die  Höhle  (unterirdischer  Gang)  hinaus  . . bis  er  in 
das  Badezimmer  kam.  Daselbst  war  ein  Herdfeuer  ange- 
zündet . . Nachdem  er  nun  hinabgegangen  und  sich  gebadet, 
stieg  er  wieder  herauf,  trocknete  und  erwärmte  sich  bei  dem 
Feuer.“  Es  ist  vielleicht  dasselbe  Zimmer,  in  dem  sich  der 
Hohepriester  am  Morgen  des  Versöhnungstages  durch  ein 
Tauchbad  reinigte  (Jömä  III  2,  vgl.  Brandt  Bapt.  31). 
Wasser  aus  der  Quelle  cEtäm,  wahrscheinlich  dem  heutigen 
‘ain  ‘Atäii  (Brandt  Bapt.  32)  speiste  das  Bassin. 

Die  hohe  Wertschätzung  des  Warmbades  spiegelt  sich 
wieder  in  Hill  eis  Wort,  der,  wenn  er  zum  Baden  ging,  zu 
sagen  pflegte:  „ich  will  eine  Pflicht  erfüllen“  (Lev.  R.  34,  4 
vgl.  Preuss  a.  a.  0.  Sp.  441;  Krauss  61).  Das  Bad,  auch  wenn 
der  Körper  nur  äusserlich  berührt  ist,  ist  Genuss  gleich  wie 
Salben  und  Kohabitation  (bab.  Berakt.  57  b)  Chanina  ben 
Chama  schreibt  den  warmen  Bädern  und  dem  Salben  mit  Oel 
sein  hohes  Alter  zu  (Chullin  24  a).  Waschen  der  Hände  und 
Füsse  in  warmem  Wasser  ist  nach  R.  Jochanan  das  Gute, 
welches  Klagel.  31T  als  vergessen  beklagt  wird,  vgl.  bab.  Schabb 
25  b,  Bacher  pal.  Amor.  I 222.  Die  „Annehmlichkeiten  der 
Menschenkinder  (Pred.  28)  beziehen  sich  auf  Warmbäder, 
Das  Leben  der  Hirten  in  den  Hürden  und  das  der  Wüsten- 
wanderer ist  kein  Leben,  weil  sie  keine  Warmbäder  haben 
(Ula  in  cErub.  55  b).  Den  Namen  -iduj  deutet  man  auf  das 
Fehlen  von  Warmbädern  in  Babylonien  (jer.  Berakh.  IV,  1 fol. 
7 b).  „Verredet  oder  verschwört  eine  Weibsperson,  sich  zu 
baden“,  so  kann  der  Mann  oder  Vater  dieses  Gelübde  ver- 
nichten (M.  Nedar.  XI  1). 

b)  Das  natürliche  Warmbad. 

Wann  in  Palästina  die  warmen  Heilquellen  und  -Bäder 
aufgekommen  sind,  lässt  sich  nicht  genau  sagen,  jedenfalls 
vor  der  rabbinischen  Blütezeit.  Schon  in  griechisch-römischer 
Zeit  werden  die  am  Toten  Meer  gelegenen  Heilquellen  ge- 
nannt (Weisheit  106f.,  Henoch  67).  Die  berühmtesten  Thermen 
sind  die  von  Tiberias,  Gadara  und  Kallirrhoe,  alle  drei  in  der 
Jordanspalte.  Dadurch,  dass  man  kaltes  Wasser  in  Röhren 
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durchführte,  ermöglichte  man  die  Gewinnung  von  warmem 
Wasser  zu  Badezwecken  (iVJ.  Schabb.  III  4;  Plinius  h.  nat, 

V 15;  Josephus  B.  J.  II  21«,  vita  16  vgl.  Dechent  Z D P V 
VII  177  f.,  Kranss  20  ff.,  Talm.  Arcli.  I 2151,  671  ff.;  Preuss 
a.  a.  0.,  Sp.  140.  Die  Wasser  von  Tiberias  sind  so  heiss, 
dass  sie  Hautentzündungen  verursachen  (M.  Nega'im  IX  1). 
Der  ältere  Plinius  kennt  die  Thermen,  Josephus  beschreibt 
sie  (s.o.).  Berühmte Rabbinen  des  zweiten  Tannaitengeschlechtes 
baden  daselbst,  obwohl  das  Bad  inzwischen  ganz  heidnischen 
Charakter  angenommen  hat  (R.  Eliezer  ben  Hyrkanos,  R. 
Josua  b.  Chananja,  R.  cAqiba).  R.  Simon  b.  Jochai  (2.  Jahrh.) 
badet  zur  Wiederherstellung  seiner  Gesundheit  in  den  Bädern 
und  erklärt  aus  Dankbarkeit  die  Stadt  für  rein  (Dechent  a. 
a.  0.  181). 

Eine  Anzahl  von  heissen  Quellen  ist  bei  Gada ra  zu 
finden  (vgl.  Dechent  a.  a.  0.  188  ff;  Baedeker,  Palästina  und 
Syrien,  6.  Aufl.  142;  Krauss  26  ff;  desgl.  oben  unter  I A,  1 a). 

K allirr  hoe,  entweder  die  heissen  schwefelhaltigen  Quellen 
auf  dem  Ostufer  des  Toten  Meeres  nördlich  des  Flusses  zerka 
macin,  heute  Hammam-ez-Zerka  und  von  den  Arabern  be- 
nutzt, (so  Krauss  29)  oder  die  Quellen  von  Ez-Zarä  südlich 
von  zerka  ma'in  (Dechent  a.  a.  0.  197  f.,  Schürer  Gesch.  I 
413  f.)  — man  vermutet,  dass  diese  Thermen  sich  bei  den 
Rabbinen  unter  dem  Namen  „’Asia  -Wasser“  (&oo&*  und  ^a) 
verbergen  (vgl.  M.  Friedmann,  Jahrb  Jerusalem  V 46  — 51, 
Krauss  31  f.)  — und  Pella  im  Ostjordanlande  (jer.  SchebF'it 

VI  1,  fol.  36  c)  sind  zu  nennen.  Henoch  c.  67  erklärt  diese 
Wasser  für  Ausflüsse  des  Feuerstromes  („Wasser  des  Gerichts“), 
der  aus  der  Verbindung  der  Sintflutwasser  und  der  geschmol- 
zenen Metallberge  entstand.  Herodes  d.  Gr.  benutzte  vor  seinem 
Tode  die  Wasser  und  nach  ihm  Antipas,  vgl.  Dechent  198 
Krauss  30. 

3.  das  Baden  am  Sabbat. 

Für  die  Juden  ist  die  Frage  des  Badens  am  Sabbat  sehr 
wichtig.  Dazu  äussert,  sich  M.  Makhsch.  II  5:  „Wenn  in  einer 
Stadt,  wo  Juden  und  Heiden  unter  einander  wohnen,  ein  Bad 
ist,  worinnen  man  sich  am  Sabbat  badet;  sind  die  meisten 
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Einwohner  Heiden,  darf  man  sich  sogleich  (wenn  der  Sabbat 
aus  ist)  darinnen  baden  (indem  es  um  der  Heiden  willen  ge- 
heizt worden).  Wohnen  aber  meist  Juden  da,  muss  man 
warten,  bis  das  Wasser  erst  wieder  warm  geworden;  so  auchf 
wenn  sie  an  der  Zahl  einander  gleich  sind.  R.  Juda  sagt,  in 
einer  kleinen  Badewanne  dürfe  man  sich  baden,  wenn  eine 
heidnische  Herrschaft  in  der  Stadt  sei“  (Rabe  VI,  2 S.  334. 
vgl.  Krauss  48,  Talm.  Arch.  I 227).  Erlaubt  war  am  Sabbat 
das  Baden  in  der  Höhle  (bab.  Schabb.  14a  vgl.  Krauss  14),  ver- 
boten am  Versöhnungsfeste,  sich  zu  waschen  (M.  Jömä  VIII  1) 
Für  den  Sabbattag  gilt  der  Satz,  dass  im  Wasser,  das  am 
Sabbat  heiss  gemacht  wurde,  nicht  das  kleinste  Glied  ge 
waschen  werden  darf;  dagegen  gleich  nach  Ausgang  des 
Sabbats  war  das  Baden  gestattet  (M.  Schabb.  III  4 bei  Rabe 
II  16  vgl.  Bar.  b.  Schabb.  40a).  Wie  man  diese  Vorschriften 
umging,  und  wie  die  Praxis  immer  milder  wurde,  s.  bei  Krauss 
50f.,  Talm.  Arch.  I 227.  Zum  würdigen  Empfange  des  Sabbats 
badete  man  tags  zuvor  (M.  Schabb.  I 2 bei  Rabe  II 8 vgl.  bab. 
Schabb.  31a,  2öb;  jer.  Schabb  I 1,  fol.  3a).  Der  Patriarch 
R.  Juda  III.  und  sein  Genosse  R.  Ramuel  b.  Nachman  baden 
am  Vorsabbat  in  den  Thermen  von  Tiberias  (jer.  Schebf  it  IX  1 
fol.  38d). 

4.  die  Badezeit. 

Der  fromme  Jude  wartet  nicht  erst  auf  das  Wärmen  des 
Wassers,  weil  die  nächtliche  Unreinheit  aut  dem  Menschen 
liegt,  sondern  wäscht  sich  sofort  in  kaltem  Wasser  (bab. 
Schabb.  108b  und  109a,  vgl.  Krauss  3,  Anm.  1).  „Besser 
ein  Tropfen  kalten  Wassers  am  Morgen  und  das  Waschen  von 
Händen  und  Füssen  in  warmem  Wasser  am  Abend  als  alle 
Augensalben  der  Welt“  (bab.  Schabb.  108a,  vgl.  Krauss  Talm. 
Arch.  I 66710).  Die  Ebionäer  baden  gleich  in  der  Frühe 
(Epiph.  liaer.  XXXp.  126),  die  Essener  ausserdem  nach  der 
5.  Morgenstunde,  d.  h.  um  1 1 Uhr,  wenn  die  Vormittagsarbeit 
beendet  ist.  Das  regelmässige  Baden  zu  bestimmten  Tages- 
zeiten scheint  ausser  den  Essenern  auch  bei  den  judenchrist- 
lichen Kreisen  der  Pseudoclementinen  eine  Stätte  gehabt  zu 
haben:  Wie  man  das  Herz  durch  himmlische  Unterweisung 
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reinigt,  soll  man  den  Leib  durch  Baden  reinigen,  das  reine 
dem  guten  folgen  lassen.  Brandt  Bapt.  93  verweist  auf  die 
auffallende  Uebereinstimmung  mit  Josephus  Ant.  XVIII  52. 

Im  Talmud  (bab.  Berakli.  22a,  jer.  Berakh.  13,  14a,  15b) 
ist  von  Töble  schacharit  (rrnma  ‘'bmo1))  d.  h.  Tauchern  oder 
Badern  der  Morgenfrühe  die  Rede.  Es  gibt  deren  solche,  die 
ganz  zeitig,  und  solche,  die  am  Morgen  baden.  Mit  den  Früh- 
tauchern sind  wohl  identisch  die  BajiTiörai  des  Justin  (Dial. 
c.  Tryph.  80)  bezw.  ‘ fffisQoßajtriax ai  des  Hegesipp  (bei  Euseb. 
h.  e.  IV  22),  Epiph.  haer.  XVII  1 ed.  Hilgenfeld  31,  43  cf. 
Epitome  17,  Pseudohieronymus  Indiculus  de  haeresibus  I 10, 
Honorius  Augustodun.  de  haeresibus  lib.  8,  Isidor.  Hispal. 
(Originum  1.  VIII  4,  10)  vgl.  Krauss  7f.,  Talm.  Arch.  I 211^ 
Brandt  Bapt.  49.  Epiph.  a.  a.  0.  sagt  von  den  Hemerobap- 
tisten:  „die  Sekte  bezeichn ete  es  als  Erfordernis  des  mensch- 
lichen Lebens,  dass  man  jeden  Tag  im  Wasser  untertauchen 
müsse  und  sich  so  von  aller  (Sünden)schuld  reinwasche.“ 
Das  erinnert  durchaus  an  die  Töble  schacharit.  Demnach 
bedarf  Schürers  Behauptung  (Gfesch.  H2  485,  II8  577«,  II4  672«), 
es  sei  „aus  einer  charakteristischen  Eigentümlichkeit  aller 
Juden  ein  besonderer  Sektenname  fabriziert“  worden,  der 
Korrektur.  Es  gab  keine  Vorschrift,  dass  der  Jude  jeden 
Tag  baden  müsse,  und  wenn  Tertullian  de  bapt.  15  sagt: 
Judaeus  quotidie  lavat,  quia  quotidie  inquinatur,  so  über- 
treibt er.  Die  es  dennoch  taten,  gingen  damit  über  die  Vor- 
schriften des  Gesetzes  hinaus  und  waren  die  jüdischen  Töble 
schacharit  des  Talmud,  die  Baptisten  des  Justin,  die  Hemero- 
baptisten  des  Hegesipp  u.  a.  Uebrigens  wird  auch  Johannes 
der  Täufer  einmal  als  rjfieQoßajiziöT^g  bezeichnet  (pseudo- 
clem.  hom.  II  23),  und  von  Petrus  heisst  es,  dass  er  jeden 
Morgen  (vor  seinem  Morgengebet)  und  vor  dem  gemeinschaft- 
lichen Nachtessen  bald  in  einem  grossen  Wasserbassin  mit 
unablässig  zufliessendem  Wasser,  bald  in  der  See  gebadet  habe 
(hom.  X 1,  XI  1;  Epiph.  haer.  XXX  21). 


1)  bezw  y*Tnm  “’taiD  Berakh.  22a. 
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Wir  können  zusammen  fassen.  Von  den  Wassern  geht 
Kraft  und  Leben  aus,  ist  allgemein  semitische  Vorstellung. 
Lebendiges  Wasser  ist  die  Lebensbedingung  besonders  für  den 
Orientalen.  Das  Wasser  tränkt  den  dürren  Erdboden  und 
bringt  die  Pflanzen  zum  Wachsen.  Wasser  ist  unentbehr- 
lich für  die  Reinigung  des  Körpers,  der  Kleidung  und  Wohnung, 
unentbehrlich  für  das  Leben  des  Menschen  und  aller  organi- 
schen Wesen.  Wasserreichtum  ist  Bild  reichlichen  Segens,  der 
Erquickung,  des  Gedeihens,  der  Fruchtbarkeit,  Bild  des  Trostes, 
der  Hilfe,  des  Reichtums  an  irdischem  und  geistlichem  Besitze. 
Ohne  Wasser  wäre  nur  tote  Starrheit.  Darum  wird  der 
Dämon  verflucht,  Durstqualen  zu  leiden  und  weder  See-  noch 
Süsswasser,  noch  verdorbenes  Wasser,  noch  Tigriswasser,  noch 
Euphrat wasser,  noch  Zisternen-  noch  Kanal  wasser  zu  erhalten 
(Serie  Utukki  limnuti  „Böse  Dämonen“  Tafel  IV,  Kol.  V 5 ff. 
bei  Jastrow  I 359). 

Das  Wasser  begegnet  mehrfach  in  den  Ansichten,  welche 
sich  die  semitischen  Völker  von  der  Schöpfung  der  Welt 
gebildet  haben,  als  das  Urwesen,  Keim  und  Lebenskraft  alles 
Bestehenden.  Anscheinend  auf  semitischem  Boden  ist  die 
Vorstellung  entstanden,  welche  Berosus  vorträgt,  dass  alles 
aus  dem  Wasser  entstanden  ist.  An  die  babylonische  Kos- 
mogonie  und  den  jüdischen  Schöpfungsbericht  in  Gen.  1 kann 
nur  kurz  erinnert  werden.  Dort  erzeugen  uranfänglich  apsü 
(der  unterirdische  Ozean)  und  tiämat  (das  Meer)  die  Götter. 
Hier  umhüllen  chaotische  Wassermassen  den  Erdkern  (Gen.  12, 
bis  Jahwe  gegen  die  Wasser  machtvoll  ankämpft  und  sie  in 
ihre  Gienzen  zurücktreibt  (Ps.  1049ff.  vgl.  Jes.  17  12_14).  Seitdem 
ist  die  Erde  aut  Wassern  gebreitet  Ps.  1 36«,  242,  Gen.  7n,  4926. 
Aber  „Jahwe  thront  über  der  Flut“  Ps.  2910,  1484.  Das 
Wasser  ist  das  Prinzip  alles  Vorhandenen,  die  Ursubstanz, 
lehrt  Thaies  von  Milet  (624—543  v.  Chr.).  Alles  ist  aus 
ihm,  und  alles  kehrt  in  dasselbe  zurück.  Das  Wasser  ist  das 
Bildsame  und  das  Lebengebende,  der  Grundstoff  alles  Existierens. 
Wenn  es  wahr  ist,  dass  Thaies  aus  phönizischem  Geschlechte 
stammt  (Münter,  d.  Relig.  der  Babylonier  1827,  S.  43),  dann 
ist  es  nicht  unwahrscheinlich,  dass  seine  Lehre  vielleicht  schon 
von  den  Phöniziern  vertreten  war. 
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„Der  Höchste,  der  im  Himmel  ist“,  hat  die  Wasser  rzur 
Ernährung  für  das  Festland  bestimmt“  heisst  es  aeth.  Henocli 
6020  (Kautzsch  Pseudep.  270);  die  Sampsäer  verehren  das 
Wasser  als  göttlich,  „weil  das  Leben  daraus  fortgepflanzt 
werde“,  berichtet  Epiph.  haer.  L III  12;  „von  Gott  hat  der 
Geist  seinen  Ursprung  und  seinen  Impuls;  von  dem  Geist  und 
seiner  Bewegung  hat  das  Wasser  seinen  Ursprung  und  seine 
Bewegung;  durch  das  Wasser  aber  wurden  alle  Dinge  geschaffen“ 
(r a jiavza  jioiei  zo  vöojq),  lehren  die  klementin.  Homilien  IX 
21 — 26  und  Recogn.  VI  6 — 9.  Mit  das  Schönste,  was  über  die 
Wasser  gesagt  ist,  steht  bei  Cyrill  von  Jerusalem  Cat.  III  5: 
„Das  Wasser  ist  etwas  grosses  und  von  den  vier  sichtbaren 
Elementen  der  Welt  das  schönste.  Der  Himmel  ist  die  Wohnung 
der  Engel  aber  die  Himmel  sind  aus  Wasser.  Die  Erde  ist  der 
Wohnort  der  Menschen,  aber  die  Erde  ist  aus  Wasser.  Und  vor 
aller  Ausgestaltung  der  Dinge  in  dem  Sechstagewerk  schwebt 
der  Geist  über  dem  Wasser.  Der  Anfang  der  Welt  ist  das 
Wasser,  und  der  Anfang  der  Ewigkeit  ist  der  Jordan“  (vgl. 
Schanz,  d.  Lehre  v.  d.  heil.  Sakram.  d.  kath.  Kirche  1893, 
S.  222).  Dazu  kann  man  auch  Wolframs  v.  Eschenbach  Worte 
im  Parzival  XVI  925 — 930  stellen. 

Will. man  den  semitischen  Wasserglauben  auf  eine  kurze 
Formel  bringen,  so  darf  diese  nicht  unbestimmt  lauten:  im 
Wasser  ist  die  Gottheit,  sondern  muss  es  aussprechen:  das 
Wasser  ist  rein,  heilig,  göttlich,  vgl.  was  Epiph.  von  den 
Ebionäern  und  ihrer  Lehre  bezw.  ihrem  Stifter  sagt  (ed. 
Dindorf  I 243,  II  5 vgl.  Epitome  I 30,  359):  xal  ajtXcog  zo 
vöwq  avzl  freov  jtQoözazzsi  exsiv. 

II.  Rituelle  Verwendung  des  Wassers 
im  besonderen. 

Die  Verehrung  des  Wassers  führt  in  irgend  einer  Gestalt 
immer  zum  rituellen  Verfahren.  Glaubte  der  antike  Mensch 
an  geheimnisvolle,  göttliche  Mächte  im  Innern  der  Quellen 
und  Wasser,  so  suchte  er  naturgemäss  diesen  auch  Verehrung 
darzubringen,  um  sich  das  Wohlwollen  eben  der  Wassergötter 
und  Göttinnen  zu  erhalten,  von  deren  Einfluss  seine  Wirtschaft- 
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liehe  Existenz  mehr  oder  weniger  abhing.  Bekannt  ist  noch 
heute  die  Verehrung  des  Wassers  in  der  Religion  Mohammeds, 
dessen  Gläubige  grosses  in  der  Erschliessung  von  Quellen  und 
Anlage  von  Zisternen  leisten.  Doch  schon  das  A T rühmt  an 
Uzzijahu,  dass  er  zahlreiche  Zisternen  aushauen  liess  (II.  Chron. 
26io),  und  im  Brunnenlied  (Num.  2117)  heisst  es: 

„Spring  auf,  o Brunnen,  singt  ihm  zu, 

Du  Brunnen,  gegraben  von  Fürsten, 

Gebohrt  von  den  Edlen  des  Volks 
Mit  dem  Szepter,  mit  ihren  Stäben.“ 

So  bedeuten  denn  die  Wasserriten,  in  welcher  Gestalt  sie 
auch  begegnen,  zunächst  „nichts  anderes  als  dis  Bestreben, 
mit  dem  göttlichen  Element  (der  Gottheit)  des  Wassers  eins 
zu  werden,  zu  verwachsen,  an  seiner  Reinheit,  seiner  Heils- 
macht und  Lebenskraft  teilzunehmen“  (Bousset,  Gnos.  280). 
Hierhin  gehören  die  mannigfachen  Vorstellungen  und  Anwen- 
dungen des  Weihwassers  bezw.  Sprengwassers,  der  Waschungen 
(ablutio),  Tauchbäder  (immersio),  Abspülungen,  Besprengungen 
(aspersio),  festlichen  Gebräuche  usw.,  die  dem  semitischen 
Orient  eigentümlich  sind. 

A.  Zubereitung. 

Rituell  gütiges  Wasser  ist  zuerst  das  natürliche,  meist 
fliessende,  dann  aber  auch  künstlich  zubereitetes  Wasser,  das 
unter  mancherlei  Namen  und  in  verschiedenartiger  Anwendung 
im  Kultus  erscheint. 

Wasser  wird  durch  die  heilige  Formel  geweiht.  So 
gibt  Ea  seinem  Sohne  Marduk  den  Auftrag: 

„Geh,  mein  Sohn  Marduk,  nimm  ein  Schöpfgefäss  (?) 
An  der  Mündung  der  beiden  Ströme  (d.  i.  des  Euphrat 
und  Tigris)  schöpfe  Wasser, 

Ueber  dieses  Wasser  sprich  deine  reinigende  Formel, 
Durch  deinen  reinigenden,  heiligen  Spruch  heilige  es, 
den  Menschen,  den  Sohn  seinesGottes,  besprenge  damit.“ 
(IV  R.  22  d 11  ff.,  Anz  102,  Jastrow  I 343). 

Ischtar  von  Arbela  gibt  in  einem  Orakel  an  Asarhaddon, 
den  König  von  Assyrien,  das  Ritual  an:  „Geheiligtes  (?) 
Wasser  gib  ihnen  zu  trinken  in  einem  reinen  Gefäss,  zur 
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Hälfte  mit  geheiligtem  (?)  Wasser  gefüllt  sollst  du  ihnen 
geben.“  me  sar-sa-ri  ist  nach  Jastrow  II  cap.  XIX,  S.  168 
,,als  rituell  zubereitetes  Wasser,  wofür  sonst  ellu  = reines 
Wasser  angewandt  wird,  aufzufassen.“  Jastrow  zitiert  dazu 
die  Stelle  in  der  Schurpü-Serie,  Tafel  III  58,  wonach  Trinken 
von  sarsaru  Wasser  für  den  gewöhnlichen  Menschen  ver- 
boten ist.  — Geweihtes  Wasser  gehört  zur  Reinigung  der 
bar  ü- Priester,  bevor  dieselben  vor  die  Orakelgötter  hin- 
treten konnten  (Jastrow  cap.  XIX,  S.  200).  Den  Göttern 
reichte  man  ,,das  reine  (d.  h.  heilige)  Wasser  des  Amanus“ 
(Gebirge  im  Libanondistrikt)  dar  und  „warf  das  Gehölz  des 
Zederngebirges  Khaschus  (auch  wohl  im  Libanondistrikt), 
Zeder  und  Cypresse,  schikittu* Holz,  supalu-Holz,  balluki-Rohr“ 
usw.  hinein  (Zimmern  B BR  Nr.  75— 787_10,  Jastrow  c.  XIX 
202).  Die  babylonische  Religion  kennt  Wasserbecken,  die  bei 
Nacht  neben  die  Holz-  oder  Tonbilder  der  Dämonen  am 
Flusse  gestellt  wurden.  Die  goldene  Axt,  mit  der  man  zur 
Anfertigung  dieser  Bilder  Holz  abhaut  und  bearbeitet,  wird 
zuerst  durch  Berührung  mit  Feuer,  Räucherwerk  und  Weih- 
wasser gereinigt  (Jastrow  I 385;  Zimmern  B B R II  46  f., 
Or  St  II  964,  966).  — Das  Weihwassergefäss  (egubbu)  im 
Tempel  Marduks  ist  mit  Brunnenwasser  gefüllt,  aus  ihm 
spendet  Marduk  Gnade  (IV  R 60,  21a;  King,  Babylonian 
Magic  Nr.  12).  C T XVII  3974  erhält  es  das  Epitheton  mis 
pisclia  iläni  „Mund Waschung  der  Götter“.  Auf  Weihwasser- 
becken verweist  wahrscheinlich  die  Aufstellung  von  apsüs 
„Ozeanen“  in  den  Tempeln  auf  altbabylonischen  Inschriften, 
z.  B.  in  Urnina  K ß III  1,  S.  13,  Agum  kakrimi  K B III  1, 
S.  43.  Nach  seinem  besonderen  Zweck  gibt  es  im  babylonischen 
Kult  Beschwörungswasser:  „mach  Besch wörungs wasser 
feierlich  zurecht;  mit  jenem  Wasser  besprenge  den  Menschen“ 
(C  T XVII  3133ff.  = IV  R 16,  Nr.  2);  „Ueber  den  Betreffenden 
giesse  Wasser,  Beschwörungswasser  sprenge“  (IV  R 16,  244fr., 
Anz.  103,  vgl.  C T XVII,  PI.  20,  74  ff.,  Jastrow  I 346). 

Das  Judentum  ist  mit  diesem  Vorstellungskreise  ver- 
traut, Salomo  liess  am  Altar  des  Heiligtums  das  „eherne 
Meer  4 aufstellen  (I.  Kön.  733f.),  nach  II.  Chron.  4a  als  Wasch- 
gerät für  die  Priester  (Abbildung  bei  Stade  1 336,  Benzinger  252). 
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Benzinger  250  ff.  und  Gunkel,  Schöpfung  u.  Chaos,  1895,  S.  1534, 
machen  aber  mit  Recht  darauf  aufmerksam,  dass  die  zum 
Waschen  unbequeme  Konstruktion,  sowie  Gestalt,  Ornamentik 
und  Name  des  Gefässes  („Meer“)  auf  eine  ursprüngliche  andere 
Bedeutung  weisen.  Das  Gefäss  ist  wie  der  eherne  Altar,  den 
II.  Chron.  neben  dem  „Meere“  aufzählt,  im  Ausland  ge- 
gossen. Verfertiger  war  Hiram  (Churum-abi)  von  Tyrus J) 
vgl.  Stade  I 335.  Nach  der  Zerstörung  Jerusalems  wandert 
es  als  Beutestück  nach  Babylon  (II.  Kön.  25i3.  ie,  Jer.  52, 7. 2o). 
Nun  gibt  es,  wie  wir  sahen,  in  den  babylonischen  Tempeln 
ebenfalls  Meere,  „Ozeane“,  in  denen  Weihwasser  zu  Waschungen 
aufbe wahrt  wurde.  Darum  erscheint  die  Vermutung  Kosters 
(Theologisch  Tijdschrift  1879,  S.  445  ff.)  und  anderer,  wie 
Gunkel  a a.  0.  S.  153,  Schräder  K B III  1,  S.  13,  143,  vgl. 
Stade  I 336,  Benzinger  380,  Brandt  Bapt.  29,  durchaus  be- 
rechtigt, dass  das  „eherne  Meer  eine  ursprünglich  babylonische 
Darstellung  des  Tehöm“  (d  h.  des  unterirdischen  Wasserlaufes) 
ist,  und  dass  die  10  Fahrstühle  mit  den  Wasserbecken  I.  Kön. 
727ff>,  die  nach  II.  Chron.  4e  zum  Waschen  der  Opferfleisch- 
stücke, nach  Stade  a.  a.  0.  vielleicht  zum  Heranfahren  von 
Wasser  zum  Altare  dienten,  ursprünglich  die  Wolken  bedeu- 
teten. Aus  der  Tiefe  und  aus  den  Wolken  kommt  alles 
Wasser  für  das  Land,  vgl.  oben  unter  I A.  Aehnliche  Fahr- 
stühle aus  Bronze  hat  man  kürzlich  in  Larnaka  und  Enkomi 
auf  Cypern  gefunden.  Abgebildet  sind  sie  von  Burney  in 
seinen  Anmerkungen  zu  the  Books  of  Kings,  London  1903, 
pag.  90,  92,  vgl.  Kautzsch  Sehr.  I 472  a,  Gressmann  II,  1 S.  211 : 
Der  Lärm  beim  Fahren  der  Becken  soll  die  Gottheit  auf- 
merksam machen,  dass  sie  für  Wasser  sorge.  Die  ursprüng- 
liche Bedeutung  des  Weihwasserbeckens,  die  möglicherweise 
auch  in  den  kanaanitischen  Baalstempeln  sich  Geltung  ver- 
schafft hat,  ist  im  Judentum,  bewusst  oder  unbewusst,  umge- 
wandelt in  die  eines  kultischen  Wassergefässes.  Nach  Mischna 
Middöt  III  6,  jer.  Jömä  3,  erhielt  es  sein  Wasser  durch 
Röhrenverbindung  aus  der  Wasserleitung  des  Etäm,  vgl. 
Hamburger  R E I 740.  Ein  Gegenstück  zu  dem  ehernen 


1)  I.  Kön.  7i3f„  II.  Chron.  2u(. 
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Meer  ist  das  kupferne  Waschbecken,  das  Ex.  30i7_2i  als 
Vorhofsgerät  angeordnet  ist,  damit  die  Priester  Hände  und 
Füsse  vor  dem  Dienst  darin  waschen. 

Von  heiligem  Wasser,  das  die  Hüfte  untreuer  Ehe- 
frauen schwinden  und  den  Bauch  schwellen  lässt,  berichtet 
Num  5i7_28 *).  Der  Priester  hält  bei  der  Zeremonie  das 
„fluchbringende  Wasser  des  bittern  Wehs“  (Luther:  „das 
bitter  verflucht  Wasser“  v.  18),  in  das  er  Erde  vom  Boden 
des  Heiligtums  getan  hat,  in  der  Hand,  beschwört  die  Ehe- 
frau und  gibt  es  ihr  zu  trinken.  Kautzsch  bemerkt  z.  d.  St.: 
„Der  Ausdruck  .heiliges  Wasser*  (D^zrrp  trs)  ist  sprachlich 
höchst  befremdlich  und  findet  sich  nur  an  dieser  Stelle“; 
LXX  hat  „lebendiges  Wasser“,  vgl.  Kautzsch  Sehr  I 192  d. 

Vorzüglich  das  Quellwasser  eignet  sich  für  die  Zuberei- 
tung des  Reinigungswassers  (m:^,  Num  19l3.  20.21,  3 1 2s ; 
Luther  übersetzt  „Sprengwasser“)  zur  Tilgung  der  religiösen 
Unreinheit.  Die  beiden  Rezepte  Lev.  14  und  Num  19  stammen 
wahrscheinlich  schon  aus  alter  Zeit.  Lev.  14ö.  6. 50.  51  soll  der 
Priester  das  Blut  eines  Vogels  in  ein  Gefäss  mit  Quellwasser 
fliessen  lassen  und  sodann  Ysop,  Zedernholz  und  Karmesin 
hineintauchen.  Damit  wird  der  Aussätzige  besprengt1 2).  — 
Num  192ff.  bereitet  der  Priester  im  Heiligtum  die  Zutaten  und 
bewahrt  einen  Vorrat  davon  an  einem  reinen  Ort  auf.  Die 
Zutat  ist  Asche  von  einer  fehlerlosen  roten  Kuh,  die, 
nachdem  sie  geschlachtet  ist,  mit  Fell,  Fleisch,  Blut  und 
ihrem  Mist  (195)  verbrannt  ist.  Zedernholz,  Ysop  und  Kar- 
mesin wurden  ins  Feuer  geworfen.  Jeder,  der  durch  einen 
Leichnam  oder  ein  Grab  verunreinigt  ist,  soll  mit  Spreng- 
wasser besprengt  werden,  zu  dem  die  Zutat  beigeinisclit  ist. 
Brandt  Bapt.  18  bezieht  auch  den  Ausdruck  „reines  Wasser“ 
Ez.  36*5  auf  etwas  dergleichen. 

Von  dem  Reinigungswasser  und  seiner  Zubereitung  han- 
delt ausführlich  der  Mischnatraktat  Pärä  in  11  Kapiteln,  die 
über  das  Alter  der  Kuh  und  ihre  Qualität,  Zeremonien  mit 
der  Kuh,  Eigenschaften  der  Asche,  Gefässe  zum  Reinigungs- 

1)  Vgl.  M.  Sota  II,  III. 

2)  Vgl.  auch  das  Rezept  in  der  M.  Neg‘aim  XIV  1,  2 bei  Rabe 
VI  1,  S.  197. 
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wasser  usw.  sicli  auslassen.  Kinder,  die  im  Tempelvorhof  ge- 
boren sind,  schöpften,  auf  Ochsen  reitend,  Wasser  aus  der 
Siloa- Quelle  in  steinerne  Becher  (III  2).  Dann  nahm  ein 
Kind  von  der  Asche  des  Sündopfers  und  streute  davon  auf 
das  Wasser,  dass  man  die  Asche  oben  auf  dem  Wasser 
sehen  konnte  (III  3).  Zu  dem,  was  der  Priester  dabei  zu 
tun  hatte,  vgl.  III  6 ff.  und  im  folgenden  8.  63 f.).  Ausführ- 
lich ist  von  den  Gefässen  für  das  Reinigungswasser  die  Rede. 
,.Ein  Gefäss  muss  es  sein  (kein  Scherben  oder  Boden  oder 
Deckel)  dessen  man  sich  bedient,  das  Wasser  damit  zu 
schöpfen  zu  dem  Sprengwasser“  (Jadaj.  I 2 bei  Rabe  VI  2, 
S.  383).  „ln  allen  Gefässen  darf  man  das  Sprengwasser 
machen,  auch  in  Gefässen  von  Kuhkot,  von  Stein  und  von 
Erde,  auch  in  einem  Schiffe,  ausgenommen  in  den  Seiten  eines 
Gefässes,  aut  dem  Boden  eines  ^rra  (grosses  irdenes  Gefäss 
mit  einer  Art  Handhabe  an  einer  Seite),  in  dem  Spund  oder 
Deckel  eines  Fasses  und  in  den  Fäusten  darf  man  es  nicht 
machen“,  Pärä  bei  Rabe  a.  a.  0.  217.  Negä'im  XIV  1 wird 
das  Reinigungswasser  in  einer  neuen,  irdenen  Schale  zube- 
reitet, in  die  man  4/4  Log  (=  1/g  Liter)  lebendes  Wasser 
hineintut  („von  einer  Quelle,  welche  stets  fliesst  und  nie  ver- 
trocknet“, Rabe  VI  1.  S.  197)  Nicht  jedes  Wasser  ist  zum 
Sprengwasser  geeignet.  Untauglich  ist  Wasser,  das  aus  einer 
Quelle  (mittels  einer  Rinne)  in  eine  Keltergrube  oder  in 
Gruben  geleitet  ist  (Pärä  VI  5 bei  Rabe  VI,  1,  S.  220),  ferner 
geschlagenes  Wasser  (s.  o.),  „desgleichen  gesalzenes  oder 
warmes  (nach  den  Erklärern  geschmolzenes  Eis-  und  Schnee- 
wasser, vgl.  Brandt  Bapt.  139),  so  auch  nicht  lügenhaftes 
Wasser  (darauf  man  sich  nicht  verlassen  darf,  dass  es  immer 
aus  der  Quelle  fliesse)  usw“  (Pärä  VIII  9 bei  Rabe  a.  a.  0. 
225).  Dagegen  „Wasser,  so  sich  verändert  hat,  so  es  von 
selbst  geschehen  (Brandt  a.  a.  0.:  Wasser  der  Thermen),  ist 
tauglich“  (Pärä  VIII  11  bei  Rabe  a.  a.  0.  225)  Das  Gefäss, 
„worin  das  geheiligte  Wasser  aufbehalten  wird“,  heisst  slochit 
(Pärä  IX  1 bei  Rabe,  S.  226). 

Baden  im  Weihwasser  heilt  die  verdorrten  Hände  des 
Jünglings  Act.  Thomae  52  bei  Hennecke,  N T-liche  Apokryphen 
1904,  S.  50gt 
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„Das  Wasser  wird  durch  eine  gewisse  mystische  Anrufung 
geheiligt“,  sagt  Origenes  zu  Joh.  35,  vgl.  Preuschen  Orig.  IV 
36,  S.  512. 

Noch  heute  bildet  die  Einsegnung  des  Wassers  eine 
Zeremonie  in  der  römischen  Kirche  (am  Vorabend  des  Epi- 
phanienfestes in  der  Kirche  St.  Andrea  della  Valle  in  Rom 
und  am  Epiphanienfest  in  der  Kirche  Alle  stimate)  vgl. 
Usener  Arch  Rei  VII  1904,  S.  290,  und  ist  neben  Ostern  das 
Hauptfest  der  griechisch- (russischen)  Kirche  (Fest  der  Wasser- 
weihe am  6.  Januar,  russisch  kreschtschenie). 


B.  Anwendung. 

Wasser  reinigt  Körper  und  Seele.  Diese  Idee  ist  überall 
im  semitischen  Orient  vertreten  und  hat  in  den  mannigfachen 
Kulten  sich  verschiedenartig  ausgebildet.  Allgemein  findet  sich 
im  Orient  das  kultische  Bad.  Das  ist  erklärlich.  Der  antike 
Mensch  sah  es  täglich  vor  Augen,  wie  das  Wasser,  zumal  das 
fliessende,  den  Boden,  der  ihm  Nahrung  gab,  befruchtete;  er 
selbst  fühlte  sich  durch  das  Bad  körperlich  und  seelisch  neu 
belebt  und  gekräftigt.  Kranke  gesundeten  durch  Baden  in 
heilkräftigen  Quellen.  Solche  Eigenschaften  des  Wassers,  die 
der  moderne  Mensch  als  selbstverständlich  ansieht,  galten  dem 
ursprünglichen  Denken  als  geheimnisvolle  Regungen  und  Offen- 
barungen übernatürlicher  Wesen.  Durch  das  Bad,  durch 
Waschung,  ßesprengung  usw.  suchte  der  antike  Mensch  in 
das  göttliche  Fluidum  einzudringen,  Anteil  zu  bekommen  am 
göttlichen  Leben  und  wiederum,  sich  für  die  Begegnung  mit 
der  Gottheit  zu  heiligen.  Denn  nur  der  Mensch,  der  tabu 
d.  h.  mit  den  Zauberkräften  der  Natur  erfüllt  ist  (Brandt,  Bapt. 6), 
besitzt  den  besonderen  Charakter,  den  die  Nähe  der  Gottheit 
vom  Menschen  fordert. 

Weit  verbreitet  ist  auch  die  umgekehrte  Vorstellung,  dass 
der  Mensch  die  Spuren  seines  Verkehrs  mit  den  übernatür- 
lichen Mächten,  die  ebenfalls  wie  ein  Fluidum  an  ihm  und 
seinem  Besitz  haften,  nicht  in  das  Alltagsleben  hinüber- 
nehmen darf  (Roh.  Smith  326  vgl.  Oldenberg,  Religion  d.  Veda 
1894,  S.  408).  Vielmehr  ist  das  als  etwas  reales  gedachte 
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miasma  vorher  zu  entfernen.  Die  Spuren  übersinnlicher,  gött- 
licher Berührung  verschwinden,  indem  sie  in  das  zur  Reinigung 
dienende  Element,  in  das  Wasser  usw.  übergehen.  Also  das 
Wasser  nimmt  die  besondere  Eigenschaft,  enttabuiert,  wie 
man  gesagt  hat. 

Alle  rituellen  Verordnungen  der  alten  Kulte,  soweit  sie 
mit  dem  Wasser  zu  tun  haben,  setzen  den  Dämonenglauben 
voraus.  Dieser  Glaube  an  Geister  und  gespenstische  Wesen, 
die  in  Baum  und  Strauch,  Blitz  und  Wolke,  Stein  und  Quelle 
lebendig  sind,  ist  gemeinsamer  Besitz  aller  primitiven  Reli- 
gionen, ein  „Ueberbleibsel  des  ehemaligen  Animismus“ 
(Jastrow  I 194),  eine  internationale  Religion  zweiter  Ord- 
nung“ (Köberle,  Natur  und  Geist  1901,  S.  16).  Zumal  die 
unteren  Volksschichten  sind  es  gewesen,  die  trotz  der  Energie 
der  Religionsstifter  den  Dämonenglauben  immer  wieder  lebendig 
erhielten. 

Die  Dämonen  sind  eine  Art  Mittelwesen,  Helfer  der  Götter 
bei  der  Weltregierung,  und  erfüllen  den  ganzen  Weltraum.  Es 
gibt  gute,  indifferente  und  böse  Dämonen;  die  bösen  überwiegen. 
Sie  können  überall  ihren  Sitz  nehmen  und  ihre  guten  oder 
schädlichen  Einflüsse  ausüben.  Die  Dämonen  kamen  mit  Noah 
in  die  Arche  (Gen.  rabba  c.  31  Ende,  vgl.  Jehuda  1 über  die 
Dämonen  Gen.  r.  c.  7 Ende).  Dämonen  wohnen  auf  Feldern  und 
gelten  als  Eigentümer  von  Grund  und  Boden.  Andere  machen 
die  Ruhestätten  der  Toten  unsicher.  Aus  der  Unterwelt  steigen 
sie  zur  Oberwelt  hinauf,  die  Lebendigen  zu  peinigen  (Jastrow  I 
195f.).  Besonders  in  der  dunkeln  Nacht  sind  sie  tätig.  Sie 
kommen  und  gehen,  niemand  kennt  ihre  Stätte,  überall  dringen 
sie  ein  (vgl.  den  Beginn  der  7.  Tafel  der  Schurpü-Serie  bei 
Zimmern,  Beitr.  I 36,  Jastrow  I 283).  Von  einem  Dämon,  der 
im  Badehause  weilt,  ist  in  der  seltsamen  Erzählung  in  Beresch. 
r.  sect.  L XIII  die  Rede,  vgl.  M.  Sachs,  Beitr.  z.  Sprach-  u. 
Altertumsforschung  1854,  Heft  2,  S.  115,  vgl.  auch  was  Tobit 
65ff.,  814  von  der  Ausräucherung  des  Dämons  gesagt  ist.  Das 
ganze  Heer  der  Krankheiten  geht  von  den  Dämonen  aus  (vgl. 
Buch  der  Jubiläen  106,  Henoch  I5f.);  jedes  Uebel,  jedes  Laster 
ist  das  Werk  eines  bestimmten  Dämons.  Die  Nähe  der  Dä- 
monen verunreinigt,  schädigt,  behext,  verletzt,  macht  krank- 
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Wer  ihre  Wohnstätten,  ihre  Opfer  berührt,  ist  ihnen  verfallen. 
Wie  eine  ansteckende  Krankheit  breitet  sich  die  Befleckung 
aus,  haftet  an  dem  Menschen,  macht  ihn  unrein.  Es  handelt 
sich  im  Judentum  vor  allem  um  die  Verunreinigung  durch 
Totes,  durch  Leichname,  durch  krankhafte  Ausflüsse  der 
Menschen,  ja  selbst  durch  die  Kohabitation.  Hinter  allen 
diesen  Vorgängen  sah  man  , die  Macht  des  korruptiven  Prin- 
zips“ (Werner,  Religionen  u.  Kulte  d.  vorchristl.  Heidentums 
2.  Auf!  1888,  S.  629),  in  ihnen  eine  „Depotenzierung  des 
Menschenwesens“  (Werner  632),  herbeigeführt  durch  den  Ein- 
fluss der  Geister  und  ihrer  gefährlichen  Heiligkeit.  Und 
wieder  ist  es  hier  neben  anderen  das  Wasser,  das  von  (dä- 
monischer) Verunreinigung  reinigt  und  den  Menschen  befähigt, 
den  alltäglichenVerkehr  mit  der  Umgebung  wieder  aufzunehmen. 
Das  Verfahren  ist  im  Grunde  dasselbe,  ob  die  Unreinheit  an 
einem  Dinge  oder  einem  Menschen  haftet;  denn  stets  ist  es 
eine  äusserlich  vollzogene  Manipulation,  welche  die  Beseitigung 
der  Unreinheit  herbeiführt.  Jeder  Priester,  der  sich  zu  diesem 
Zwecke  des  Wassers  bedient,  wird  zum  Zauberer,  die  zauber- 
kräftige Handlung  (Exorzismus)  zum  Kultusbrauch. 

So  sind  es  zwei  Gruppen  von  Erscheinungen,  die  im 
Zusammenhang  mit  dem  Wasselkult  begegnen: 

1.  solche,  bei  denen  der  Gesichtspunkt  der  kultischen 
Reinigung  vorherrscht,  sei  es  dass  das  Wasser  einen 
bestimmten  Charakter  verleiht,  sei  es  dass  es  ihn  nimmt 
— der  Wasserkult  ist  die  Hauptsache, 

2.  solche,  bei  denen  es  sich  nur  um  Bannlösung  und  Ver- 
treibung der  Dämonen  handelt  — der  Exorzismus  ist 
die  Hauptsache. 

Dazu  kommen  als  eine  dritte  Gruppe  diejenigen,  in  denen 
das  Wasser  die  Heilung  von  Krankheiten,  körperlichen  und 
seelischen  Leiden  herbeiführen  soll  — die  Medizin  ist  die 
Hauptsache. 

Die  Scheidung  in  drei  Gruppen,  die  Schrank  S.  89  für 
die  babylonische  Religion  vornimmt,  ist  schliesslich  für  den 
gesamten  Umfang  der  semitischen  Religionen  massgebend. 
Nicht  immer  lassen  sich  die  Gruppen  in  genauer  Ab- 
grenzung der  Gebiete  auseinanderhalten.  Die  Vorstellungen 
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gehen  neben  einander  her  oder  auch  in  einander  über  wie 
Kreise,  die  einander  berühren,  schneiden  oder  einschliessen. 
Mit  der  rituellen  Reinigung  und  Entsühnung  verbinden  sich 
hygienische  Massregeln  und  Beschwörungszeremonien.  Je 
nachdem  der  eine  oder  andere  Inhalt  vorherrscht  oder  vor- 
zuherrschen scheint,  haben  wir  im  folgenden  zu  scheiden. 

1.  in  kultischer  Bedeutung. 

a)  zur  Herstellung  des  tabu-Zustandes. 

a ) Es  handelt  sich  um  die  Anschauung,  dass  nur  der 
„reine44  Mensch  vor  der  Gottheit  erscheinen  könne. 

Darum  verlangt  das  babylonische  Ritual  von  dem 
Menschen,  insbesondere  vom  Beschwörungspriester,  die  Mund- 
waschung (mis  pi).  So  heisst  es  C T XVI  5177:  „Der  Be- 
schwörungspriester (äschipu)  von  Eridu,  dessen  Mund  ge- 
waschen ist“  (Jensen  K B VI  1,  S.  462f.).  „Einem  Gotte 
Mundwaschung,  Mundöffnung  (pit  pi)  an  tun“  ist  terminus  für 
den  kultischen  Dienst  der  Gottheit  (Zimmern  B B R Rit.  Tat. 
Nr.  100  Obv.  9,  vgl.  Nr.  11  Coi.  IV  20,  Nr.  79  — 82  St.  I 5).  — 
Zimmern  Or.  St.  II  965—967  ist  geneigt,  in  der  man- 
däischen  Paarung  von  Petha  und  Mambuha  die  historische 
Fortsetzung  des  babylonischen  pit  pi  und  egubbu  (vgl.  S.  52) 
zu  sehen.  Mambuha  eigentl.  „Quelle44,  „Sprudel“  würde  dem 
bab.  eggubbu  entsprechen.  Petha  ist  Oeffnung  sc.  des  Mundes 
(der  Täuflinge).  - Eine  „Reinigung4,  verbunden  mit  Waschen 
der  Kleider,  ist  in  Israel  angeordnet  vor  der  Begegnung  mit 
Jahwe.  Ex.  1910f.  spricht  Jahwe  zu  Mose:  „Gehe  hin  zum 
Volk  und  sorge,  dass  sie  heute  und  morgen  sich  rein  halten 
und  ihre  Kleider  waschen;  denn  übermorgen  wird  Jahwe  vor 
den  Augen  des  ganzen  Volks  auf  den  Berg  Sinai  hinabfahren.“ 
Daraufhin  ordnet  Mose  an:  „haltet  euch  für  übermorgen  bereit, 
berührt  kein  Weib“  Ex.  19i4f.  Tgi.  17.2011.,  Jos.  35  71#.  In  diesen 
Zusammenhang  gehört  auch  Jesajas  Erschrecken  vor  Jahwes 
Gegenwart  im  Bewusstsein  seiner  Unreinheit  (Jes.  66).  — Für 
die  arabische  Sitte  gibt  Welthausen  (Skizzen  III  52,  106) 
Belege.  — Dass  man  sich  für  die  Gottheit  reinigt,  berichtet 
Muhammed  ibn  Ishäq  en-Nedim  in  seinem  Fihrist-el-Ulüm  IX 
cap.  V § 6 (bei  Chwolsohn  II  29)  von  den  Sabiern:  „Am  3. 
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dieses  Monats  (Ilul  --  September)  machen  sie  Wasser  kochend 
um  sich  damit  heimlich  zu  waschen  zu  Ehren  des  Schema!, 
des  Oberhauptes  der  Genien,  welcher  der  grösste  Gott  ist.  In 
dieses  Wasser  werfen  sie  einige  Tamarisken,  Wachs,  Pinien- 
zapfen, Oliven,  Zuckerrohr  und  Schitareg,  dann  lassen  sie  es 
sieden,  stellen  es  vor  Sonnenaufgang  hin  und  giessen  es  über 
den  Körper,  wie  die  Zauberer  zu  tun  pflegen.“ 

ß)  Der  Besuch  eines  Ortes,  wo  die  Gottheit  nahe  ist 
erfordert  schon  in  alter  Zeit  besondere  Reinheit.  Ehe  Jakob 
nach  Bethel  zieht  und  Gott  einen  Altar  errichtet,  gebietet  er 
seiner  Karawane:  „Schafft  die  ausländischen  Götter  weg,  die 
ihr  bei  euch  habt,  reinigt  euch  und  wechselt  eure  Kleider“ 
(Gen.  352).  Wenn  Aaron  und  seine  Söhne  in  das  Offenbarungs- 
zelt hineingehen,  sollen  sie  sich  abwaschen,  damit  sie  nicht 
sterben  (Ex.  3020).  David  „wusch  und  salbte  sich  und  wechselte 
seine  Kleider1,  als  Bathsebas  Sohn  gestorben  war.  „Sodann 
trat  er  in  die  Behausung  Jahwes  ein“  (II.  Sam.  1220). 

/)  Das  Kriegslager  Jahwes  gilt  wegen  Jahwes  Gegen- 
wart als  heiliger  Ort.  „ Jahwe,  dein  Gott,  zieht  inmitten  deines 
Lagers  einher.  Darum  soll  dein  Lager  heilig  sein,  damit  er 
nicht  irgendetwas  widerliches  an  dir  sehe  und  sich  von  dir 
zurückziehe“  heisst  es  Dtn.  2315.  Als  widerlich  werden 
Pollution  und  Exkremente  genannt.  Mit  Jahwe  wird  seine 
Lade  gleichgesetzt  Num.  1035f.,  vgl.  I.  Sam.  4S>7,  II.  Sam.  67. 
Uria  achtet  die  Heiligkeit  des  im  Felde  liegenden  Heeres  und 
wohnt  seiner  Frau  nicht  bei  (II.  Sam.  ll8ff,). 

Wie  das  Lager,  so  gelten  auch  die  Krieger  als  Jahwes 
„Geweihte“  (Jes.  136),  d.  h als  solche,  die  sich  kultfähig  ge- 
macht haben.  Möglich,  dass  die  Mahnung  Josuas  (Jos.  35); 
„Sorgt,  dass  ihr  rein  seid;  denn  morgen  wird  Jahwe  unter 
euch  Wunder  tun“  auf  die  Weihe  für  den  Feldzug  deutet. 
Die  fröhliche  Heimkehr  der  Erlösten  preist  Dtjes  52u„:  Rührt 
nichts  unreines  an,  ziehet  aus  aus  ihrer  Mitte  (Babel?),  macht 
euch  rein,  ihr  Waffenträger  Jahwes!“ 

In  späterer  Zeit  ändert  sich  freilich  die  Anschauung. 
Num.  3119  wirkt  der  Kampf  offenbar  verunreinigend,  wenn 
wir  lesen:  „Ihr  alle,  die  ihr  Menschen  getötet  und  Erschlagene 
berührt  habt,  müsst  euch  am  3.  und  am  7.  Tage  entsündigen“. 
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6)  In  vorexilischer  Zeit  scheint  vor  der  feierlichen 
Volksversammlung  in  Israel  eine  ..Weihung“  stattgefunden 
zu  haben.  Jahwe  spricht  zu  Josua:  „Auf,  weihe  das  Volk  und 
verkündige,  dass  ihr  morgen  rein  seid“  (Jos.  718)  vgl.  Joel  21Ö: 
„Versammelt  die  Bürgerschaft,  weiht  die  Gemeinde“. 

s)  Mit  der  Weihe  der  Leviten  ist  Num.  85ff.  die  Be- 
sprengung  mit  Entsündigungswasser  verbunden.  Auf  die 
Besprengung  folgt  das  Waschen  des  Leibes  und  dann  noch 
eine  Zeremonie  im  Tempel.  Die  Reinigung  ist  mit  dem  verb. 
-ino  bezeichnet,  während  es  von 

£)  der  Weihe  des  Priesters  unp  heisst  Ex.  1414,  vgl. 
292i  1928.  Dass  auch  sie  mit  Wasser  gewaschen  werden,  ist 
Ex.  4012,  vgl.  294  1922  gefordert.  Viele  Taufen  sind  für  den 
mandäischen  Tarmida  (=  Priester)  nötig  (v.  Orelli  300, 
Kessler  RE  IX’,  S.  2l3f.). 

rj)  Unter  mancherlei  Taufen  wird  der  Tarmida  zum 
Gansibra  (d.  h.  Bischof)  geweiht.  Fünf  Mal  musste  der 
jüdische  Hohepriester  am  Versöhnungstage  baden,  so  oft 
er  die  heiligen  Kleider  wechselte  (M.  Jömä  III  3).  Zu  jedem 
Bade  war  ein  zweimaliges  Waschen  der  Hände  und  Füsse  er- 
forderlich. Anders  berichtet  R.  Chanina  (Pärä  III  1):  „Der 
Hohepriester  auf  das  Versöhnungsfest  werde  nur  am  3.  und 
am  7.  Tag  besprengt“.  Dem  Bade  unterzog  sich  der  Hohe- 
priester in  Heiligtum  über  dem  Gemach  Beth  Parva,  aus- 
genommen das  erstemal  (Jömä  III  3). 

fr)  Selbst  vor  Antritt  des  Tagesdienstes  ist  ein  ritu- 
elles Tauchbad  vorgeschrieben.  Hände  und  Füsse  der  jüdischen 
Priester  mussten  im  kupfernen  Waschbecken  im  Vorhofe  ge- 
waschen werden  (Ex.  30i7ff.  38g),  ehe  sie  den  Dienst  am  Altare 
verrichteten,  vgl.  Ex.  4030ff,  (von  Mose,  Aaron  und  seinen  Söhnen 
ausgesagt).  „Wasche  deine  Hände  und  Füsse,  ehe  du  an  den 
Altar  herantrittst“  heisst  es  im  Buch  der  Jubiläen  21iö(Kautzsch 
Pseudep.  76)  und  Jömä  III  3:  „Niemand  darf  in  den  Vorhof 
zu  einem  Dienste  kommen,  bevor  er  sich  untergetaucht  hat.“ 
Nach  dem  ganzen  Zusammenhang  sind  die  Priester  und  ihre 
Gehilfen  gemeint. 

i)  So  darf  man  auch  nur  dann  zur  feierlichen  Opfer- 
handlung schreiten,  wenn  man  sicher  ist,  rein  zu  sein.  Solche 
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Reinheit  erwirbt  man,  indem  man  sich  vorher  vor  Verun- 
reinigung hütet  und  sich  „heiligt“  d.  h.  durch  Waschungen 
usw.  Leib  und  Hände  lustriert.  Der  barü-Priester  nahm  an 
sich  einen  Läuterungs-  und  Reinigungsprozess  vor,  ehe  er  vor 
die  Orakelgötter  hintrat  (Jastrow  cap.  XIX,  S.  200).  Gudea, 
der  Herrscher  von  Sirgulla,  berichtet,  dass  er  bei  der  Ein- 
weihung des  Heiligtums  des  Gottes  Ningirsu  eine  Leberschau 
vorgenommen  habe.  In  Verbindung  damit  wird  das  Hände- 
waschen als  zeremonielle  Handlung  erwähnt  (Jastrow  II  273). 
Ex.  1922  „sollen  die  Priester,  die  Jahwe  nahen  dürfen,  sich 
einer  Reinigung  unterziehen,  damit  Jahwe  nicht  gegen  sie 
losbreche“,  vgl.  30J7fr.  403ofr.  Die  Waschung  heisst  im  Talmud 
qiddüsch  „Heiligung“.  Samuel  antwortet  den  Vornehmen 
der  Stadt  Bethlehem:  „Jawohl!  Jahwe  zu  opfern,  komme  ich; 
heiligt  euch!“  Buch  der  Jubiläen  21 16  (Kautzsch  Pseudep.  76) 
mahnt:  „Und  zu  jeder  Zeit  sei  rein  an  deinem  Leibe  und 
wasche  dich  mit  Wasser,  ehe  du  gehest,  um  auf  dem  Altare 
zu  opfern“  und  ähnlich  Test.  XII  Patr.  Lev.  9:  „Wenn  du 
opferst,  wasche  dich;  und  wenn  du  wiederum  das  Opfer 
zurechtmachst,  wasche  dich“.  Demgegenüber  beklagt  Psalm. 
Salom.  812  (Kautzsch  Pseudep.  138):  „sie  betraten  des  Herrn 
Altar,  und  in  Blutfluss  verunreinigten  sie  die  Opfer  wie  ge- 
meines Fleisch“. 

x)  Mit  der  Opferhandlung  gehört  eng  zusammen  das 
Opfermahl,  von  dem  I.  Sam.  165  berichtet.  Samuel  fordert 
die  Bethlehemiten  auf:  „Heiligt  euch  und  kommt  mit  mir 
zum  Opferfmahl]!  Da  heiligte  er  Isai  und  seine  Söhne  und 
lud  sie  zum  Opfer[mahl].a  Ein  ander  Mal  veranstaltet  Saul 
mit  seiner  Umgebung  eine  Opferfeier  am  Neumondtage  und 
vermisst  dabei  David,  aber  er  denkt:  „es  ist  ein  Zufall;  er 
ist  nicht  rein,  weil  er  sich  nicht  hat  reinigen  lassen“  (II. 
Sam.  2026). 

X)  Ver unreinigung  während  des  Tempeldienstes 
macht  untauglich  zu  den  kultischen  Pflichten.  Darum  hat 
man  betreffs  der  röbim,  d.  h.  der  Priesterjünglinge  (so  Levy, 
Neuhebr.  Wörterbuch  IV  411  b),  die  im  Haus  der  Feuerstätte 
im  Tempel  nächtigten , besondere  Anordnungen  getroffen. 
„Hatte  einer  von  ihnen  im  Schlafe  Samenerguss,  so  ging  er 
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hinaus  durch  die  m^sibbä  (unterirdischer  Gang  oder  Wendel- 
treppe), welche  unter  der  bira  (Tempelburg  oder  Tempel- 
plateau, vgl.  Levy  a.  a.  0.  I,  S.  222  b)  sich  hinzog  . .,  bis  er 
in  das  Badezimmer  kam.  Daselbst  war  ein  Herd  . . Nach- 
dem er  nun  hinabgegangen  und  sich  getaucht  hatte,  stieg 
er  wieder  herauf,  trocknete  und  wärmte  sich  bei  dem  Herd- 
feuer. (Alsdann)  kam  er  und  setzte  sich  neben  seine 
Brüder,  bis  die  Tore  aufgetan  wurden;  alsdann  begab  er  sich 
hinaus  und  ging  seines  Weges“  (M.  Tämid  I 1,  vgl.  Rabe  V 
249  f.,  Brandt  Bapt.  127  ff.).  Middöt  I 9,  vgl.  I 6,  ergänzt 
den  Bericht  dahin,  dass  man  durch  die  mesibbä  sowohl  unter- 
irdisch nach  dem  Baderaum,  sowie  zu  dem  (Tor  des)  Taddi 
gelangen  konnte.  Auf  diese  Weise  war  der  Verunreinigte  in 
der  Lage,  sogleich  das  heilige  Gebiet  zu  verlassen.  Der 
Untergrund  des  Tempelbezirks  galt  nicht  als  heilig  (Rabe  V 
271,  2498). 

fi)  Als  eine  besondere  Veranstaltung  priesterlicher  Tätig- 
keit gilt  die  Bereitung  des  Rei n igungswassers  (Spreng- 
wassers), von  der  M.  Pärä  III  1 berichtet:  „Sieben  Tage,  ehe 
man  die  Kuh  verbrannte,  sonderte  man  den  Priester,  der  sie 
verbrennen  sollte,  von  seinem  Hause  ab  und  brachte  ihn  in 
ein  Gemach  über  der  birä  gegen  Nordosten  ....  Man  be- 
sprengte ihn  aber  diese  Tage  über  mit  dem  Sprengwasser 
von  allen  Sündopfern,  die  daselbst  waren“  (Rabe  VI  1,  S.  211). 
„Auch  die  Kinder  (die  zur  Bereitung  des  Wassers  beizu- 
tragen hatten,  siehe  oben  S.  52),  hatten  vonnöten,  sich  unter- 
einander besprengen  zu  lassen,  nach  den  Worten  R.  Jose,  des 
Galiläers.  R.  cAqiba  dagegen  sagt,  sie  hätten  es  nicht  von- 
nöten gehabt“  (Pärä  III  4 bei  Rabe  212).  Auf  einem  be- 
sonderen Gange  begab  sich  der  Priester  vom  Tempelberg  nach 
dem  Oelberg  (Pärä  III  6).  „Die  Aeltesten  von  Israel  aber 
waren  schon  voran  zu  Fuss  auf  den  Oelberg  gegangen,  es 
war  auch  daselbst  eine  Grube  zum  Baden“  (III  7).  „Sie  legten 
ihm  die  Hände  auf  und  sprachen  zu  ihm:  mein  Mann,  du 
Hoherpriester  (der  in  Ausnahmefällen  das  Reinigungswasser 
bereitete),  bade  dich  einmal.  Er  ging  hinab,  badete  sich“ 
usw.  (III  8).  Dann  schlachtete  und  verbrannte  er  die 
Kuh  (III  9—11).  Welchen  Wert  man  dem  Baden  zumass, 
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geht  aus  Para  IV  1 bei  Rabe  a.  a.  0.  215  hervor:  „Untaug^ 
lieh  ist  sie  (die  Kuh),  wenn  der  Priester  seine  Hände  und 
Füsse  nicht  gewaschen,  R.  Eliezer  erklärt  sie  für  tauglich“ 
und  Pärä  V 1 bei  Rabe  216:  „Wenn  jemand  bei  dem  Töpfer 
ein  irdenes  Gefäss  holt,  die  Asche  oder  das  Wasser  von  dem 
Sun  dop  fer  darinnen  aufzuheben,  so  muss  derselbe  sich  baden“. 

v)  Es  ist  möglicherweise  einmal  Brauch  gewesen,  die 
Hände  zu  waschen,  ehe  man  eine  Törä -Rolle  oder  überhaupt 
heilige  Schriften  anfasste;  denn  M.  Kelim  XV  6,  vgl. 
Jädajim  III  2—5,  'Edujjot  V 3 heisst  es:  „Alle  heiligen 
Schriften  verunreinigen  die  Hände.“  Freilich  lässt  sich  auch 
umgekehrt  erschliessen , dass  dem  Bei  Uhren  der  heiligen 
Schriften  eine  Reinigung  zu  folgen  hatte,  vgl.  im  folgenden 
unter  b.  Es  kann  auch  beides  nebeneinander  bestanden 
haben. 

g)  Vor  dem  Gebet  sind  im  allgemeinen  nur  die  Hände 
zu  waschen.  Rabbinisch  bezeugt  ist  das  lieb  er  giessen  der 
Hände  (o^-p  nVoi)  vor  dem  Beten  der  Formulargebete  des 
Morgens  nach  dem  Aufstehen  im  bab.  Beräkhöt  fol.  14  b,  15  a: 
„Es  sagt  R.  Jochanan:  Wer  das  Joch  der  Himmelsherrschaft 
völlig  auf  sich  zu  nehmen  gewillt  ist,  der  entleere  sich  und 
übergiesse  seine  Hände  und  lege  die  Tefillin  an  und  spreche 
das  Schema'  und  bete  die  Tefilla,  und  das  ist  die  völlige 
Himmelsherrschaft“,  vgl.  fol.  22  a (Brandt  Bapt.  134)  und  jer. 
Berakli.  fol.  9a:  „Es  sagte  R.  Jannai:  Die  Tefillin  erheischen 
einen  reinen  Leib.“  Die  jüdische  Sitte,  die  Hände  im  Meer 
zu  waschen  und  dann  erst  zu  beten,  erwähnt  auch  der  Brief 
des  Aristeas  305  307  (Kautzsch  Pseudep.  30),  und  erfährt 
zu  ihrer  Begründung:  „sie  erklärten,  es  sei  ein  Zeugnis,  dass 
sie  nichts  Uebles  getan  hätten  (denn  jede  Tätigkeit  geschieht 
durch  die  Hände),  indem  sie  in  schöner  und  frommer  Weise 
alles  auf  Gerechtigkeit  und  Wahrheit  bezogen.“ 

Doch  auch  das  Tauchbad  ist  vor  dem  Beten  üblich  ge- 
wesen. Petrus  badet  sich  jeden  Tag  vor  dem  Morgengebet 
in  einem  grossen  Bassin  mit  unausgesetzt  zuströmendem 
Wasser  (pseudoclem.  hom.  X 1 und  XI  1).  Auf  die  jüdische 
Sitte  ist  wohl  auch  Orae.  Sibyll.  III  591  f.  zu  beziehen:  „sie 
erheben  zum  Himmel  reine  Arme,  frühmorgens  vom  Lager 
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(aufgestanden)  immer  die  Hände  (Var.  bei  Clemens:  „den  Leib“) 
reinigend  mit  Wasser“ *).  Ein  Tauchbad  nehmen  in  der  Frühe, 
um  sich  für  das  Morgengebet  zu  heiligen,  die  S.  48  ge- 
nannten Frühtaucher.  Von  der  Kontroverse,  die  sie  des 
Bades  wegen  mit  den  Pharisäern  hatten,  besagt  Tosefta  Jä- 
dajim  II  gegen  Ende:  „Die  Frühtaucher  sagten  zu  den  Phari- 
säern: Wir  klagen  euch  an,  dass  ihr  in  der  Frühe,  ohne  (vor- 
her) zu  baden,  den  Namen  Gottes  sprecht.  Die  Pharisäer 
antworteten:  Wir  klagen  euch  Frühtaucher  an,  dass  ihr 
Gottes  Namen  sprecht  aus  dem  mit  Unreinigkeit  behafteten 
Körper“,  vgl.  bab.  B.  kamma  92  b,  Krauss  49,  7,  Anm.  5. 
Danach  tadelten  die  Frühtaucher,  dass  die  Pharisäer  das 
morgendliche  Bad  überhaupt  vernachlässigten,  während  die 
Pharisäer  den  Frühtauchern  vorwarfen,  dass  ihr  Bad  nicht 
zur  Tilgung  von  irgendwelcher  (nächtlicher)  Unreinigkeit  (z. 
B.  Pollution,  die  nach  Dtn.  2312  ein  Bad  erfordert)  diene. 

Wie  einzelne  Juden,  so  haben  wahrscheinlich  auch  die 
Essener  vor  dem  Lesen  des  Schema4,  ehe  die  Sonne  aufging, 
und  später  auch  manche  Christen  vor  jedem  Gebet  ein  Bad 
genommen  (Nachweise  bei  Achelis  T Us  VI  4,  S.  209). 

o)Vor  dem  Segen  fordert  Tr.  Sota  fol.  39  a das  Ueber- 
giessen  der  Hände.  R.  Josua  ben  Lewi  sagt:  „ein  Priester, 
der  nicht  [zuvor]  seine  Hände  übergossen  hat,  soll  seine 
Handflächen  nicht  [zum  Segen]  erheben;  denn  es  heisst  [Ps. 
134,]:  Erhebt  eure  Hände  in  Heiligkeit  und  preiset  Gott.“ 
Die  Sitte  hat  sich  in  geringer  Abweichung  bis  heute  erhalten, 
vgl.  Brandt  Bapt.  56  f. 

jt)  Eine  Vorschrift  scheint  im  jüdischen  Gesetz  zu  fehlen : 
eine  allgemeine  Anweisung  zur  Reinigung  vor  dem  Betreten 
des  Tempelvorh ofes.  Das  liegt  an  dem  Heiligkeitsbegriff 
des  Priesterkodex.  Israel  ist  das  heilige  Volk  Gottes;  der 
einzelne  Israelit  als  Glied  des  Volkes  hat  an  diesem  Charakter 
Anteil,  d.  h.  er  darf,  sofern  er  sich  nicht  gerade  verunreinigt 
hat,  den  Tempel vorliof  ohne  weiteres  betreten,  und  nur  der 
Verunreinigte  hat  sich  vorher  zu  reinigen  (Brandt  Bapt.  26  f.). 
Dahin  weisen  Anordnungen,  wie  II.  Chron.  29ö  von  den  Le- 


1)  Orae.  Sibyll.  IH  591  f.  ed.  Rzach  1891,  S.  79. 
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Viten  (gemeint  sind  die  Priester  und  Leviten,  vgl.  Kautzsch 
Sehr  II  584),  die  den  Dienst  am  Brandopferaltar  versehen: 
„Heiligt  euch  fitfrpnn)  und  heiligt  das  Haus  Jahwes,  des 
Gottes  eurer  Väter)  vgl.  2984 : „denn  die  Leviten  waren  red- 
lich darauf  bedacht,  sich  zu  heiligen  > mehr  als  die  Priester“ 
(vom  Standpunkt  des  Chronisten  zu  verstehen,  der  vielleicht 
selber  zu  den  Leviten  gehörte,  vgl.  Kautzsch  Sehr.  II  583, 
r.  Sp.).  II.  Chron.  301S  schämen  sich  die  Priester  und  die  Le- 
viten (letztere  liier  vielleicht  zugesetzt)  ihrer  Unreinheit  „und 
heiligten  sich  und  brachten  die  Brandopfer  zum  Hause  Jah- 
wes“, vgl.  3124,  „und  es  heiligten  sich  Priester  in  Menge“. 
Noch  deutlicher  ist  II.  Cron.  3037ff.:  „denn  es  waren  viele  in 
der  Volksgemeinde,  die  sich  nicht  geheiligt  hatten,  und  so 
besorgten  die  Leviten  das  Schlachten  der  Passahlämmer  für 
jeden,  der  nicht  rein  war,  um  [sie]  Jahwe  zu  weihen.  Denn 
die  grosse  Menge  des  Volkes  . . hatten  sich  nicht  gereinigt 
. . Aber  Jechiskijjahu  hatte  für  sie  gebetet . . . Jahwe  . . . 
möge  einem  jeden  verzeihen,  der  seinen  Sinn  darauf  gerichtet 
hat,  Gott  zu  suchen,  auch  ohne  die  für  das  Heiligtum  er- 
forderliche Reinhiet.“  Dass  der  Chronist  die  Begriffe  „heiligen“ 
und  „reinigen“  nicht  auseinauderhält,  geht  aus  3017  hervor, 
wo  ■itihpnn  Nb  = Tins  Nb  br>)  gesetzt  ist.  Zweifelhaft  bleibt, 
ob  Philos  Bericht  (Quod  deus  sit  immutabilis,  pag.  273  f. 
ed.  Mangey,  II  58  ed.  Cohn  und  Wendland),  dass  in  Tempel 
(t a tsQa)  und  Gebäude  von  Stein  und  Holz  einzutreten,  nur 
unter  Anwendung  von  Reinigungsmitteln  und  Besprengungen 
erlaubt  sei,  auf  den  Tempel  zu  Jerusalem  zu  beziehen  oder 
allgemein  zu  verstehen  ist.  Auch  aus  Josephus  Worten,  dass 
„des  Volkes  alle,  die  sich  durch  Reinigkeit  und  Halten  der 
Gebote  auszeichneten“  (Ant.  VIII  39),  in  den  Vorhof  des  salo- 
monischen Tempels  eingingen,  lässt  sich  nicht  mit  Sicherheit 
erschliessen,  dass  die  Reinigung  für  alle  Besucher  des  Tempel- 
vorhofes  kultische  Vorschrift  war.  Dagegen  weist  die  Stelle 
in  der  M.  Kelim  I 8:  „In  den  Vorhof  darf  keiner,  der  unrein 
gewesen  und  ein  Versöhnopfer  zu  bringen  gehabt,  solches 
aber  noch  nicht  gebracht  hat,  kommen“,  deutlich  darauf  hin, 
dass  nur  der  Unreine  verpflichtet  war,  sich  zu  reinigen.  So- 
weit die  Theorie;  dass  in  der  Praxis,  abgesehen  von  den  im 
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Tempeldienst  beschäftigten  Personen,  auch  für  die  frommen 
Juden  das  Reinigungsbad,  bezw.  die  Waschung  vor  dem  Be- 
treten des  Vorhofes  mehr  oder  weniger  die  Regel  war,  darf 
ohne  weiteres  behauptet  werden.  Dazu  nötigte  schon  der 
komplizierte  Charakter  des  jüdischen  Gesetzes  und  die  jeder- 
zeit bestehende  Gefahr,  sich  eine  Verunreinigung,  wenn  auch 
unbewusst,  zuzuziehen.  Die  Garantie,  rein  vor  die  Gottheit 
und  in  ihren  Tempel  zu  treten,  bot  allein  das  Bad. 

b)  Zur  Lösung  vom  Tabu-Zustande. 

Es  gibt  Menschen  und  Sachen,  an  denen  Heiligkeit  hö- 
herer Wesen  haftet,  mit  anderen  Worten,  die  tabu  sind. 
Wird  solche  Heiligkeit  in  die  Welt  des  Alltagslebens  über- 
nommen, so  fügt  sie  Schaden  zu.  Als  geheiligte  Person  gilt 
beispielsweise  im  babylonischen  „die  Hierodule,  deren  Herz 
krank  ist,  die  feindliche  Hierodule,  die  dem  Anu- Dienst  ge- 
weihte, die  nicht  beruhigt  ist44  (II  R.  17—18,  vgl.  Haupt  A 
SKT  Nr.  11,  S.  82  ff.,  Jastrow  I 866).  Die  bab.  Kadischtu 
„Heilige,  Geheiligte“  (d.  h.  die  zu  Ehren  der  Gottheit  der 
Unzucht  geweihte  Frau)  kehrt  wieder  in  der  hebr.  Bezeich- 
nung ntinjj  z.  ß.  Gen.  38ai,  Dtn.  2318,  Hos.  414,  II.  Kön.  23,, 
I.  Kön.  15i2,  die  dann  später  die  Bedeutung  „Hure“  bekommt. 

Heilig  ist  im  Judentum  vor  allem  Jahwe  (Lev.  620f., 
16a3ff.,  Num.  19 7f.  io.  2i,  vgl.  Ez.  4419,  Jes.  656:  „komme  mir 
nicht  zu  nahe,  denn  ich  heilige  dich“),  und  derjenige,  der  in 
seiner  Nähe  zu  tun  hat.  Das  gilt  im  besonderem  Masse  bei 
dem  Versöhnungsfeste.  An  diesem  Tage  muss  der  Hohe- 
priester, nachdem  er  das  Versöhnungsblut  im  Allerheiligsten 
gesprengt  hat,  die  heiligen  Gewänder  ausziehen,  seinen  Leib 
an  heiliger  Stätte  mit  Wasser  waschen  und  seine  gewöhnlichen 
Kleider  wieder  anziehen.  Dann  erst  darf  er  in  den  weniger 
heiligen  Vorhof,  wo  das  Volk  versammelt  ist,  hinaustreten 
und  seine  Verrichtungen  am  Brandopferaltar  ausüben  (Lev. 
162sf.,  vgl.  Ez.  4419:  „damit  sie  nicht  das  Volk  heiligen  durch 
ihre  Gewänder“).  „Und  der,  welcher  den  Bock  zu  'Asasel 
hinausgeschafft  hat,  muss  seine  Kleider  waschen  und  seinen 
Leib  baden,  danach  darf  er  ins  Lager  kommen“  (Lev.  162a). 
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Ünd  der,  welcher  sie  (die  Sündopferfarren  und  Sündopfei^ 
bock)  verbrannt  hat,  muss  seine  Kleider  waschen  und  seinen 
Leib  baden;  danach  darf  er  ins  Lager  kommen  (Lev.  1628). 

„Jeder,  der  das  Fleisch  von  ihm  (sc. dem  Sündopfer)  berührt, 
ist  dem  Heiligtum  verfallen;  und  wenn  etwas  von  seinem  Blut 
ans  Kleid  spritzt,  so  musst  du  das  von  ihm  bespritzte  an  heiliger 
Stätte  waschen.“  Zu  den  Vorschriften  in  Lev.  16  ist  nach  M.Pärä 
VIII 3 zu  vergleichen,  weil  hier  (in  Anlehnung  an  die  Dtn.  213ff. 
beschriebene  Zeremonie  zur  Sühne  eines  unentdeckt  gebliebenen 
Mordes)  gesagt  wird:  auch  der,  „welcher  die  zum  Verbrennen 
bestimmten  Farren  verbrennt“,  verunreinigt  die  Kleider. 

Die  weitere  Folge  ist,  dass  der  Priester,  der  am  Altare 
fungiert,  sich  und  seine  Kleider,  d.  h.  die  von  der  Heiligkeit 
infizierten  Körperteile  bezw.  Sachen  waschen  muss,  ehe  er 
wieder  in  die  profane  Welt  eintritt  vgl.  Buch  der  Jubiläen  26ia 
(Kautzsch  Pseudep.  76):  „und  wenn  du  mit  dem  Opfern  fertig 
bist,  so  wasche  dir  wiederum  deine  Hände  und  deine  Füsse.“1) 

Die  Herstellung  des  Rein igungs wassers  mittels  der 
Asche  der  roten  Kuh  versetzt  in  geweihten  Zustand.  Davon 
heisst  es  Num  19, : „Sodann  wasche  der  Priester  seine  Kleider 
und  bade  seinen  Leib.  Danach  darf  er  [wieder]  ins  Lager 
kommen.  Doch  bleibt  der  Priester  unrein  bis  zum  Abend.“ 
Der  Sinn  ist,  dass  die  Heiligkeit  der  Kuh  (sie  ist  fehllos  und 
hat  noch  nie  ein  Joch  getragen,  darum  hat  sie  geheimnisvolle 
Kräfte  vgl.  Dtn.  213,  I.  Sam.  67)  den  Priester  angesteckt  hat, 
so  dass  er  sich  waschen  muss,  ehe  er  in  den  gewöhnlichen 
Stand  zurücktritt  (Kautzsch  Sehr.  I 212  d).  So  muss  auch 
derjenige,  der  die  Kuh  verbrannt  hat,  seine  Kleider  waschen 
und  seinen  Leib  baden  (Num  198),  dagegen  genügt  — offen- 
bar, weil  seine  Funktion  weniger  wichtig  ist  — das  Waschen 
der  Kleider  bei  dem,  der  die  Asche  der  Kuh  gesammelt  hat 
(19  io) f und  dem,  der  das  Reinigungswasser  sprengt  (192i). 
Wie  die  Genannten  bis  zum  Abend  unrein  werden,  so 
auch  alles,  was  der  unrein  gewordene  berührt  und  jeder, 
der  ihn  berührt  (192if.) , vgl.  M.  Chagiga  II  5:  „und  wenn 
bei  [der  Berührung  mit]  Entsündigungswasser  eines  Hände 

1)  Desgleichen  sollen  kupferne  Gefässe,  in  denen  Opferfleisch  ge- 
kocht ist,  gehörig  gescheuert  und  ausgespült  werden  (Lev.  6n.a0f.). 
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verunreinigt  sind,  so  ist  sein  ganzer  Leib  verunreinigt.“  In- 
wiefern das  Wasser  ansteckend  wirkt,  geht  deutlich  aus 
einem  babylonischen  Text  hervor.  IV.  R 2 65  schildert,  wie 
jemand  unglücklicherweise  in  ausgeschüttetes  Reinigungswasser 
tritt  und  sich  dadurch  die  im  Wasser  enthaltene  Unreinheit 
zuzieht:  „Als  er  über  den  Platz  kam, 

Als  er  Strasse  und  Steig  dahinging, 

Trat  er  in  ausgeschüttetes  ßesprengungswasser, 

In  Unrechtes  Wasser  setzte  er  seinen  Fuss. 

Wasser  von  ungewaschenen  Händen  sah  er. 

Eine  Magd  mit  ungewaschenen  Händen  sah  er. 

Ein  Zauberweib  berührte  seine  Hand, 

Einem  Manne  unguter  Hände  begegnete  er.“ 

Man  sieht,  wie  rein  äusserlich  magisch  hier  die  Verunreinigung 
erfolgt. 

Einen  besonderen  Charakter  hat  im  Essenismus  das 
Ordensmitglied  höherer  Klasse.  Darum  die  Vorschrift  des 
Tauchbades,  wenn  jüngere  Ordensbrüder  diese  berührt  hatten 
(Josephus  B.  J.  II  810). 

„Alle  heiligen  Bücher  machen  die  Hände  unrein,  aus- 
genommen das  Gesetzbuch  im  Vorhof“  (gemeint  ist  die  törä- 
Rolle,  welche  Esra  mitbrachte  und  dem  Volke  vorlas),  ist 
rabbinische  Lehre  M.  Kelim  XV  6 (s.  o.  unter  II  B,  1 a,  v), 
vgl.  M.  Jädaj.  IV  6 (Rabe  VI 1,  S.  391):  „Die  Zaddukim  (Saddu- 
cäer)  sagten:  Wir  haben  wider  euch,  Peruschim  (Pharisäer), 
dieses  zu  sagen  und  euch  vorzuwerfen,  dass  ihr  lehrt,  dass 
die  heiligen  Schriften  die  Hände  verunreinigen,  die  Schriften 
Homeri  aber  nicht.  R.  Jochanan  b.  Zakkai  antwortete  . ., 
dieses  geschehe  aus  Ehrerbietung  gegen  das  Gesetz,  dass  man 
sage,  es  verunreinige  die  Hände“.  Ursprünglich  hielt  man 
demnach  die  Bücher  ihres  besonderen  Charakters  wegen  für 
heilig.  Wie  schnell  der  rationale  Kern  verloren  ging,  besagt 
z.  B.  bab.  Schabb.  fol.  14a:  „Aus  welchem  Grunde  dekretierten 
unsere  Lehrer  in  Ansehung  des  Buches  Unreinheit?  Es  sagt 
R.  Mescharschaja:  anfangs  verwahrte  man  Speisen  von  terümä 
neben  der  törä-Rolle  und  sagte:  dies  ist  heilig,  und  jenes  ist 
heilig;  als  man  aber  sah,  dass  [die  Bücher]  dabei  zu  Schaden 
kamen,  dekretierten  unsere  Lehrer  die  Unreinheit  des  Buches . , • 
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R.  Parnakh  sagte,  R.  Jochanan  habe  gesagt:  „wer  eine  torä- Rolle 
nackt  anfasst,  wird  nackt  begraben  werden“  (Brandt  Bapt,  136). 
Wie  die  Buchrollen  neben  der  terümä  zu  Schaden  kommen  konnten, 
erklären  die  Kommentatoren  übereinstimmend:  durch  Mäuse,  die 
auch  die  Bücher  zernagten  (z.  B.  R.  Bartenora  zu  Schabb.  1 4 und 
Kelim  X 6,  vgl.  Rabe  VI 1,  S.  5510i,  R.  Moses  b.  Maimon  (Maimo- 
nides)  zu  Zäbim  V 12,  vgl.  Rabe  VI  2,  S.  364,  s.  auch  die  Anm.  zu 
Jädaj.  IV  6 bei  Rabe  VI  2,  S.  391).  „Und  [was]  die  Hände 
[betrifft,  über  sie  verhängte  unsere  Lehrerschaft  die  Unrein- 
heit], weil  die  Hände  immer  geschäftig  sind4  (M.  Zäbim  V 12). 

Als  heilig  galten  weiter  die  tephillin,  von  denen  Mischna 
Jädaj.  III  3 (Rabe  VI  2,  S.  388)  gelehrt  ist:  „die  Riemen  an 
den  tephillin  mitsamt  den  tephillin  verunreinigen  die 
Hände“,  vgl.  Kelim  XXIII  1 (Rabe  VI  1,  S.  77).  Andere  Be- 
stimmungen, die  hierher  gehören,  finden  sich  Jädaj.  III  4: 
„Der  Rand  von  einem  zusammengewickelten  Buch  oben  und 
unten,  desgl.  der  leere  Raum  am  Anfang  und  am  Ende 
verunreinigen  die  Hände“  (Rabe  VI  2,  S.  388).  Jädaj.  III  5: 
„Wenn  ein  Gesetzbuch  also  ausgelöscht  worden,  dass  doch  noch 
85  Buchstaben  davon  übrig  sind,  soviel  in  dem  Absatz 
4.  Mose  1035f.  stehen  (diese  Stelle  wird  als  ein  Buch  für  sich 
gerechnet),  verunreinigt  noch  die  Hände.  So  auch  eine  Seite, 
worauf  85  Buchstaben  aus  dem  Gesetz  stehen,  und  überhaupt 
gilt  dies  von  allen  heiligen  Schriften,  auch  von  dem  Hohen- 
liede  und  dem  Prediger  Salomonis“  (Rabe  a.  a.  0.).  Ueber 
beide  Bücher  herrschte  Kontroverse. 

Wenn  nun  auch  nirgends  steht,  dass  die  durch  die  heiligen 
Schriften  usw.  verursachte  Verunreinigung  (urspr.  Heiligung) 
durch  Waschen  usw.  zu  beheben  ist,  so  lässt  sich  dieser  Ge- 
brauch ohne  weiteres  aus  den  oben  angeführten  heiligen  Hand- 
lungen sowie  im  besonderen  aus  der  kultischen  Auffassung  der 
Unreinheit  und  ihrer  Beseitigung  erschliessen. 

2.  in  exorzistischer  Bedeutung, 

a)  gegen  die  Einwirkung  der  Dämonen  im  allgemeinen. 

Die  Dämonenbeschwörung  geschah  im  babylonischen 
Kult  seit  frühster  Zeit  nach  Zaubertexten  oder  Beschwörungs- 
formeln, die  mit  der  Zeit  zu  richtigen  „Beschwörungsritualen“ 
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auswuchsen.  So  heisst  eine  Gruppe  von  wenigstens  16  Täfel- 
chen „die  bösen  Dämonen“,  eine  andere  mit  9 Täfelchen  „Kopf- 
schmerz“, eine  3.  aus  mindestens  12  Tafeln  „Fieberkrankheit“» 
eine  4.  „Labartü“  nach  einem  weiblichen  Dämon,  zwei  andere 
„Schurpü“  (9  Tafeln)  und  „Maqlü“  (8  Tafeln)  — beide  Namen 
= „Verbrennung“.  Wahrscheinlich  hatte  jeder  Tempel  seine 
eigene  Sammlung.  Viele  der  Zaubertexte  gehen  in  letzter 
Linie  auf  Ea  und  seinen  Lieblingssitz  Eridu  zurück.  Vielfach 
ist  statt  Ea  sein  Kultort  Eridu  eingesetzt,  z.  ß.  CT  XVII3133ff. 
(vgl.  XVII  2930ff.,  107öff.)  = IVR  16  Nr.  2,  Schurpü II 151.  Ausser 
Ea  werden  noch  eine  Reihe  von  Wassergöttern  und  -Geistern 
angerufen:  der  Gott  Näru  (wahrsch.  = „Fluss“,  also  Personi- 
fikation des  Wassers  in  kleinerer  Menge,  vgl.  Jastrow  I 300t 
387),  die  Göttin  Ninakha-kuddu  („Göttin  der  Reinigung“, 
„Herrin  der  Zaubersprüche“)  u.  a.  m.  Die  Datierung  der  Texte 
ergibt  etwa  die  Zeit  von  Hammurabi  (oder  noch  früher)  bis 
um  2000  v.  Chr.  (vgl.  Jastrow  I 273 — 278).  Erst  werden  nur 
gewisse  Menschen  die  Kraft  besessen  haben,  die  Dämonen  zu 
vertreiben  (Zwerge,  Missgestaltete,  wahnsinnige  Menschen, 
Hexen  usw.,  vgl.  Jastrow  I 284f.),  dann  tauchen  die  berufs- 
mässigen Geisterbanner  auf,  aus  priesterlichem  Stande,  die 
mit  der  Zeit  eine  besondere  Klasse  bilden  und  meist  äschipu 
d.  h.  Beschwörer,  vgl,  liebr.  genannt  werden. 

Die  Beschwörung  wird  eingeleitet  durch  die  Aufzählung 
der  Leiden.  Dann  spricht  der  Priester  die  Formel  vor,  welche 
Hilfe  bringen  soll,  und  der  Besessene  wiederholt  sie  (Jastrow 
I 288).  Gegenstand  der  Beschwörung  sind  allerhand  Krank- 
heiten und  krankhafte  Zustände  physischer  und  psychischer 
Art,  verursacht  von  den  Dämonen,  die  in  den  Kranken  ihre 
Wohnung  abgeschlagen  haben.  In  den  schwierigen  Fällen 
wendet  man  sich  an  Ea,  meist  aber  bedient  man  sich  der 
Vermittlung  seines  Sohnes  Marduk  (erst  nach  Hammurabis 
Zeit  dazu  gekommen,  als  man  die  alten  Texte  umarbeitete; 
Jastrow  I 295). 

Der  Vollzug  der  Reinigung  wird  massiv  äusserlich  vor- 
gestellt. Indem  das  Wasser  über  den  Körper  rinnt,  nimmt 
es  körperliche  lind  geistige  Unreinheit  mit  sich  fort.  Maqlü  I 
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42—60  (Jastrow  I 303)  wünscht  das  Opter  von  aller  Unrein- 
heit befreit  zu  werden: 

„Meine  Stadt  ist  Sappan,  meine  Stadt  ist  Sappan . . . 
Ich  trage  einen  Kasten,  einen  Topf  mit  maschtakal- 
Kräutern, 

Ich  bringe  den  Göttern  des  Himmels  Wasser  dar. 
Wie  ich  für  euch  eure  Reinigung  vollbringe. 

So  reiniget  mich!“ 

Dass  mit  dem  Wasser  der  Dämon  weicht,  sagen  folgende  An- 
weisungen: 

„Ueber  den  Betreffenden  giesse  Wasser, 
Beschwörungs wasser  sprenge. 

Wenn  das  Wasser  seinen  Leib  hinabrinnt, 

Möge  Namtar  (ein  Krankheitsdämon)  wie  das  Wasser 
von  seinem  Leibe  rinnen. 

Jenes  Wasser  giesse  zurück  in  ein  Gefäss, 

Auf  die  Strasse  schütte  es  aus. 

Das  Leiden,  das  die  Kraft  verkürzt,  führe  die  Strasse 
fort“)  IV  R 16,  244ff.  vgl.  Anz  103). 

Das  Wasser  zieht  in  den  Boden  ein  und  mit  ihm  der 
Zauber.  „Die  Strasse  hat  ihn  weggeführt“.  Aehnlich  lautet 
Maqlü  VII  72 ff.  vgl.  Heitmüller  187g:  „dein  Zauber,  deine 
Hexerei,  deine  Vergiftung,  deine  bösen  Zerstörungen,  deine 
feindlichen  Kniffe  . . mögen  mit  dem  Reinigungswasser  meiner 
Hände  abgerissen  werden,  über  dich  und  dein  Bild  kommen, 
ich  aber  soll  leben. 

„Von  der  Sünde  befreie  er  mich  und  nehme  den  Grimm 
von  mir  weg“,  vgl.  Maqlü  VII  102  — 104  (Jastrow  I 3 19): 

„Deine  Hexerei,  deine  Behexung,  die  Ausführung  deiner 
Behexung, 

Die  Ausführung  deiner  Hexenkunst 
Möge  Ea,  der  Grossmagier  der  Götter,  lösen,  mit 
Wasser  reinigen.“ 

Ea  schreibt  dem  Marduk  vor:  „Marduk,  Sohn  Eas, 

Mit  reinem,  strahlendem  Wasser, 

Mit  hellem,  glänzendem  Wasser 
Siebenmal  und  abermals  siebenmal 
Besprenge, 
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Reinige, 

Läutere. 

Möge  der  böse  Rabisu  weichen, 

Möge  er  beiseite  treten. 

Möge  der  gute  Schedu,  der  gute  Lamassu 
In  seinem  (des  Kranken)  Körper  sich  festsetzen“ 
(Haupt  AS  KT  90,  Kol.  III  lff.,  Jastrow  I 324,  365).  Das 
Hereintreten  der  Zauberer  und  Zauberinnen  soll  folgender 
Text  verhüten:  „Um  den  Zauber  und  die  Hexerei  zu  lösen, 
Wende  ich  mich  auf  den  Befehl  von  Ea  und  Marduk 
an  den  Feuergott. 

Mit  den  Gewässern  des  Todes  bezwinge  ich  euer  Herz“ 
(Maqlü  V 123ff.,  Jastrow  I 315). 

Der  Geplagte  hofft,  nach  Beendigung  der  Reinigungs- 
gebräuche aller  Uebel  ledig  zu  sein,  Maqlü  VII  115—119 
(Jastrow  I 320): 

„Ich  habe  meine  Hände  gewaschen,  den  Körper  gereinigt 
Mit  hellem  Quellwasser,  welches  in  Eridu  vorhanden  ist 
Alles  Böse,  alles  nicht  Gute, 

Das  in  meinem  Körper,  in  meinem  Fleisch,  in  meinen 
Gliedern  ist, 

Böse  Träume,  Zeichen  und  unheilvolle  Omina  . . 

Mit  der  Verschwörung  der  Dämonen  sind  symbolische 
Handlungen  verbunden.  So  setzte  man  z.  B.  das  Bildnis  einer 
Hexe  in  irgend  ein  Gefäss  und  goss  Wasser  darüber,  vgl. 
Maqlü  III  1 1 6ff. : 

„Ich  werde  dich  packen  in  einen  Brunnenbehält  er  (?) . . ., 
Diejenige,  die  mich  gebannt  und  behext  hat, 

In  des  Stromes  Hochwasser  mich  geführt  . . . 

Wie  dieses  Schiffchen  zerrissen  wird, 

Möge  ihr  Zauber  zerrissen  werden  und  über  sie 
Und  ihr  Bildnis  kommen“  (d.  h.  möge  das  Schiffchen 
mit  dem  Bild  der  Hexe  untersinken  vgl.  Jastro  wl  3105). 

Solche  Wendungen  wie  die  genannten  oder  diese  „meine 
Sünde  entführe  der  Strom“,  „alles  Böse  . . möge  mit  dem 
Wasser  meines  Leibes  und  dem  Waschwasser  meiner  Hände 
hinweggenommen  werden,  und  der  Strom  entführe  es  in  die 
Tiefe“  (Maqlü  147)  usw.  sind  im  aller  wörtlichsten  Sinne  zu 
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verstehen.  Daher  sehr  häufig  die  Vorschrift,  die  Reinigung 
am  Ufer  des  Stromes  vorzunehmen. 

Ganz  besondere  Vorsichtsmassregeln  wandte  man  gegen 
die  Angriffe  der  bösen  Geister  auf  den  König  an.  Mit 
dem  König  litt  das  ganze  Land.  Darum  war  es  Pflicht  des 
Beschwörers,  die  Person  des  Herrschers  von  allen  Unreinheiten 
zu  befreien.  So  heisst  es  in  der  „Böse  Dämonen“  Serie  C T 
XVI  PI.  21,  179ff.  = IV  R*  5,  Kol.  III  32ff.: 

„Auf  seinen  (des  Königs)  Kopf  lege  Eru-Holz,  die 
mächtige  klirrende  (?)  Waffe, 

Sprich  die  Beschwörungsformel  von  Eridu, 

Bringe  herbei  ein  Räucherbecken,  eine  Fackel, 

Mit  reinem  Wasser  wasche  ihn, 

Wasche  und  reinige  den  König,  den  Sohn  seines 
Gottes“  (Jastrow  I 390f.). 

Für  die  Beurteilung  der  jüdischen  Reinigungspraxis  ist 
charakteristisch  die  Erzählung  in  Midrasch  rabba  4,  9 vgl. 
Hamburger  RE  I 14:  „Die  Gebote  eurer  Religion,  sprach  ein 
Heide  zu  R.  Jochanan  b.  Zakkai,  sind  den  Vorschriften  der 
Zauberei  ähnlich.  Ihr  nehmt  eine  rote  Kuh,  verbrennt  sie, 
zerstosst  sie,  nehmt  sodann  deren  Asche,  und  wenn  jemand 
an  einem  Toten  sich  verunreinigt  hat,  so  sprengt  ihr  aut  ihn 
mit  einigen  Stäubchen  davon  und  ruft:  rein,  rein!  Aber  was 
tut  ihr  denn,  fragte  R.  Jochanan,  wenn  ein  Mensch  mit  einem 
bösen  Geist  besessen  ist?  Wir  holen  gewisse  Pulver,  räuchern 
dieselben  und  giessen  Wasser  darüber,  und  der  Dämon  ver- 
lässt den  Menschen,  antwortete  dieser.  Nun,  warum  erscheint 
dir  die  Behandlung  der  roten  Kuh  als  eine  Zauberei,  schloss 
der  Rabbi  seine  Unterredung.“  Aus  dem  Bericht  geht  hervor, 
dass  das  Heidentum  gewisse  (um  nicht  zu  sagen  alle)  jüdischen 
Reinigungsriten  ebenso  auffasste  wie  die  eigenen,  d.  h.  als 
Exorzismen. 

Josephus  erzählt  vita  2,  dass  er  in  seiner  Jugend  3 Jahre 
Anhänger  eines  gewissen  Bannüs  (Bavvovg,  Bavovg)  gewesen 
sei,  der  xaxa  rrjV  eQrjfiiav  lebte  und  „am  Tage  wie  zur  Nacht- 
zeit oftmals  sich  zu  waschen  pflegte,  mit  kaltem  Wasser,  zum 
Zweck  der  religiösen  Reinigung“  (jcqoq  ayvdav  entspr.  rabbin. 
rpiancn  mno  M.  Sötä  IX  15  „mit  Gamliel  dem  Alten  . . starb 
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zugleich  die  Beinigkeit  und  Absonderung“,  nwns  mno  Tohar. 
IV 12  „die  pharisäische  Beinigkeit“  vgl.  Krauss  9,  Talm.  Arch.  I 
211,  668so).  Wenn  man  bedenkt,  dass  die  Wüste  das  eigent- 
liche Gebiet  der  bösen  Geister  ist,  so  liegt  es  nahe,  mit  Brandt 
Bapt.  69  anzunehmen,  dass  die  zahlreichen  Waschungen  des 
Bannüs  und  seiner  Genossen  den  Zweck  hatten,  den  Leib  vor 
den  bösen  Geistern  und  ihren  schädlichen  Einflüssen  zu  schützen. 

Wasser  aus  dem  Zamzambrunnen,  dem  sterbenden  Muslim 
in  den  Mund  geträufelt,  ist  ein  Mittel,  dem  auflauernden  Satan 
entgegenzuwirken  (Goldziher  Arch  Bel  1910  1,  S.  39).  Bei 
der  Verheiratung  des  c Ali  mit  der  Fätima  besprengt  der 
Prophet  die  beiden  Brautleute  und  spricht  (nach  der  Erzäh- 
lung der  Schfiten):  „0  Gott,  ich  rufe  dich  um  Schutz  an  für 
sie  und  ihre  Nachkommenschaft  vor  dem  Satan“  (Goldziher 
a.  a.  0.,  S.  31,  vgl.  Ibn  Sa‘d  VIII  15  oben).  Vielleicht  war 
beides  schon  arabische  Sitte. 

Wir  sehen  überall:  Wasser  „löst4  den  Bann  (häufiger 
Ausdruck  im  babylonischen  z.  B.  Schurpü  IV  35ff.),  den  Zauber, 
den  Fluch,  die  Sünde,  es  vertreibt  die  bösen  Geister,  d.  h. 
eben  es  reinigt  (vgl.  im  AT  Sach  13^  Jes.  44,  Mi  719). 

b)  zur  Beinigung  von  erfolgter  Verunreinigung. 

a)  Dienst  fremder  Götter.  Alle  Unreinheit  scheidet 
im  Judentum  vom  Altar  Gottes.  Je  nachdem  sich  diese  auch 
auf  andere  überträgt  oder  nicht  (vgl.  darüber  M.  Kelim  cap.  I 
und  Brandt  Bapt.  182),  ist  sie  verschiedenen  Grades  und 
„schliesst  den  unreinen  unter  Umständen  zugleich  von  der 
Gesellschaft  der  Menschen  wie  vom  Kultus  aus“.  „Bein  ist 
für  den  Israeliten  alles,  was  Gott,  dem  heiligen,  nahen  oder 
ihm  geopfert  werden  kann“  (Stade  I 482),  unrein,  was  da- 
gegen verstösst. 

Das  Land,  in  dem  Jahwes  Kultus  ausgeübt  wird,  ist 
„heiliges  Land“.  Wer  fremden  Kult  im  Jahwelande  (Palästina) 
treibt,  verunreinigt  dieses  und  sich  selbst.1)  Jahwes  Heiligkeit 
duldet  nicht  den  Verkehr  Israels  mit  anderen  Göttern.  Darum 


1)  Die  Götter  der  Fremde  gilt  es  abtun  Gen.  354;  man  soll  sich  von 
ihnen  „reinigen*  Gen.  358)  vgl.  ßi.  lOef.,  1.  Sam.  73.7. 
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heisst  es  Jer.  2S:  , Geheiligt  war  Israel  Jahwe,  ein  Erstlings- 
ertrag für  ihn“,  darum  beklagt  Jahwe  Jer.  27:  „ihr  verun- 
reinigtet mein  Land  und  machtet  mein  Besitztum  zum  Greuel“ 
und  228-  »Wie  kannst  du  sagen:  Ich  habe  mich  nicht  verun- 
reinigt, bin  den  Baalen  nicht  nachgelaufen?“  „Ja,  wolltest  du 
dich  auch  mit  Laugensalz  waschen  . .,  schmutzig  bleibt  doch 
deine  Missetat  vor  mir“  (Jer.  2aa).  Vor  der  Verunreinigung 
des  Landes,  wie  die  Heiden  sie  bewirkt  haben  (Lev.  1 824.27) 
will  Jahwe  seine  Anhänger  bewahren:  „Ich  werde  reines 
Wasser  über  euch  sprengen,  dass  ihr  rein  werdet;  von  allen 
euren  Unreinigkeiten  und  von  allen  euren  Götzen  werde  ich 
euch  reinigen“.  Danach  ist  das  Sprengwasser  fähig,  die  bösen 
Geister  zu  vertreiben  und  vom  Götzendienst  zu  reinigen,  die 
Besprengung  exorzistischer  Brauch  (Brandt  Bapt.  17). 

ß)  Verunreinigung  durch  Totes.  Aus  der  Sorge,  nicht 
mit  Ahnenkult  in  Berührung  zu  kommen,  erklärt  sich  im  Se- 
mitischen die  Unreinheit  der  menschlichen  Leiche,  des  Sterbe- 
hauses, des  Grabes  usw.  Ursprünglich  galt  der  Leichnam, 
bezw.  die  Seele  des  Verstorbenen,  die  man  als  mächtigen,  den 
Leichnam  umschwebenden  Körper  dachte,  als  etwas  Hoch- 
heiliges, Uebermenschliches,  dem  man  kultische  Verehrung 
darbringen  musste.  Daraus  ist  mit  der  Zeit  sowohl  in  Baby- 
lonien, als  auch  im  Judentum  das  Grauen  vor  dem  Toten  ge- 
worden. 

Als  unrein  galten  im  babylonischen  Kult  „die  Früh- 
geburt, die  vor  der  Zeit  zur  Welt  kam,  der  Unbegrabene,  der 
nicht  Bestattete“  (II  R 17f.,  Jastrow  I 367).  Unbegraben  sein 
ist  Fluch  für  den  Verstorbenen  und  Gefahr  für  die  Lebenden. 
Der  Schatten  des  Unbegrabenen  irrt  umher,  von  Hunger  ge- 
plagt, lauert  an  den  Gräbern  und  stiftet  Unheil  an. 

Vor  ihm  schützen  Beschwörungen,  wie  die  folgende 
(Haupt  A SK  T 83  Kol.  II  6-36,  Jastrow  I,  372  f.): 

„Gegen  den,  der  in  den  Graben  geworfen  wurde, 
Dessen  Entscheidung  [nicht  ausgeführt  ist,  d.  h.  dem 
das  Recht,  würdig  bestattet  zu  werden,  nicht  ge- 
währt ist,  vgl.  Jastrow  I 372B],3 
Dessen  Grab  nicht  zugedeckt  ist, 


77 


Gegen  einen  Toten geist,  der  nicht  bewältigt  (d.  h. 
zur  Rache  gebracht)  ist, 

Der  hingeworfen  wurde,  ohne  zugedeckt  zu  werden, 

Dessen  Haupt  nicht  mit  Erde  zugedeckt  wurde, 

Der  Königssohn  (scharru,  nach  Jastrow  vielleicht 
Verwechslung  mit  dem  ähnlich  anzusehenden  Zei- 
chen für  Mensch),  der  im  Freien  liegt, 

In  einen  Schutthaufen  (wörtl.  Ruine)  hineingeworfen 
wurde, 

Gegen  den  Helden  (gemeint  der  in  der  Schlacht 
gefallene  Krieger),  der  durch  eine  Waffe  ge- 
tötet ist. 

Beim  Himmel  sei  beschworen, 

Bei  der  Erde  sei  beschworen.“ 

Toten,  welche  unter  ungewöhnlichen  Umständen  ihr 
Ende  fanden,  bietet  man  Trank  und  Speise,  sowie  Trank- 
opfer an: 

„Gegen  den,  der  durch  Hunger  und  im  Gefängnis  (d. 
h.  in  der  Gefangenschaft)  gestorben  ist, 

Gegen  den,  der  durch  Durst  und  im  Gefängnis  ge- 
storben ist, 

Der  verhungerte  . 

Der  an  den  Ufern  des  Flusses  zu  Grunde  ging  und 
starb, 

Der  auf  dem  Felde  (im  Freien)  oder  in  einem  Morast 
den  Tod  fand, 

Gegen  die  Frühgeburt,  die  vor  der  Zeit  auf  die 
Welt  kam  (auch  diese  stellt  einen  unnatürlichen 
Tod  dar), 

Beim  Himmel  sei  beschworen. 

Bei  der  Erde  sei  beschworen “ (Haupt,  Jastrow  a.  a.  0.). 
In  diesem  Zusammenhänge  fällt  Licht  auf  den  alten  jü- 
dischen Brauch,  der  die  Sühnung  eines  von  unbekannter* 
Hand  verübten  Mordes  bezweckt  (Dtn.  20, _9,  vgl.  M.  Sötä  IX 
1—9,  bei  Rabe  III  188  ff.).  Die  Stadtvorsteher  der  nächst- 
liegenden  Stadt  sollen  einer  jungen  Kuh,  „mit  der  noch  nicht 
gearbeitet  worden  ist“,  in  einem  Tal  mit  nie  versiegendem 
Wasser  das  Genick  brechen,  in  Gegenwart  von  Priestern  über 


der  getöteten  Kuh  ihre  Hände  waschen,  ihre  Unschuld  be^ 
kennen  und  Jahwe  um  Vergebung  anflehen.  Die  Opferhand- 
lung hat  ursprünglich  keinen  anderen  Sinn,  als  den  Geist  des 
Toten  zu  beruhigen,  damit  er  in  der  nächsten  Umgebung 
nicht  Unheil  an  richte  (vgl.  Marti  bei  Kautzsch  Sehr.  I 276). 
Dazu  dienen  die  junge  Kuh,  „die  noch  nicht  an  einem  Joch 
gezogen  hat“,  die  besondere  Stelle  am  Wasser,  „wo  nicht 
geackert  und  nicht  gesät  wird4,  das  Händewaschen.  Das 
Blut  des  Opfertieres  ersetzt  das  des  unbekannten  Mörders. 
Der  Gesetzgeber  hat  die  heilige  Handlung  nicht  mehr  ver- 
standen, aber  doch  beibehalten  und  symbolisch  gedeutet  als 
eine  Zeremonie,  die  Jahwes  Vergebung  für  einen  solchen  Fall 
sicher  stellt. 

Reinigungswasser  soll  vermittelst  des  Ysop  auf  jeden  ge- 
sprengt werden,  „der  aut  freiem  Felde  mit  einem  Ermordeten 
oder  Gestorbenen  oder  einem  Gerippe  oder  Grabe  in  Berüh- 
rung kommt“,  Num.  1916.  Alsdann  hat  der  Verunreinigte 
noch  seine  Kleider  zu  waschen  und  sich  zu  baden,  Num.  19i®, 
Von  der  Verunreinigung  durch  Tote  handelt  besonders  M. 
Ohalöt.  Bei  einem  Toten  gibt  es  Verunreinigungen  auf  7 Tage 
und  bis  zum  Abend.  Wenn  ein  Mensch  einen  Toten  anrührt, 
wird  er  unrein  auf  7 Tage,  wer  diesen  wieder  anrührt,  bis 
zum  Abend  (Num.  1922,  3119,  Ohal.  I 1 — 3 bei  Rabe  VI  1,  S. 
105  f.).  Tobit  hat  einen  erdrosselten  Menschen  angerührt  und 
wäscht  sich  (Tob.  23ff.).  Sirach  3130  (Kautzsch  Apokr.  404) 
fragt:  „Wer  sich  reinwäscht  von  der  Berührung  eines  Toten 
und  ihn  [nachher]  wiederum  berührt,  was  hat  der  für  Nutzen 
von  seinem  Waschen?“  Auch  den  Geräten,  die  der  Tote  be- 
rührt, teilt  sich  die  Unreinigkeit  mit  (Kelim  I 1,  vgl.  I 4). 
Darum  versieht  man  die  Wassergefässe  in  der  Hütte,  wo  ein 
Toter  liegt,  mit  Deckel  oder  Band  (Num.  1915,  M.  Jädaj.  I 2, 
Ohal.  XV  9,  Pärä  V 5)  und  zieht  eine  Scheidewand,  um  da- 
durch die  Ausbreitung  der  Unreinigkeit  aufzuhalten  (Kelim 
VIII  1,  vgl.  Ohal.  XV  4)»). 

Ebenso,  wie  der  Tote,  verunreinigt  auch  das  Aas  ge- 
wissser,  Lev.  1 1 24— 2 j aufgezählter  Tiere.  Wer  davon  isst, 

1)  Ein  Priester  darf  sich  au  Toten  nicht  verunreinigen  (M.  Sota  IX 
1—9  bei  Rabe  HI  188 ff.). 
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es  berührt  oder  trägt,  muss  seine  Kleider  waschen  und  bleibt 
unrein  bis  zum  Abend  (Lev.  ll39f.).  Weiter  geht  die  Forde- 
rung des  Heiligkeitsgesetzes:  r Jeder,  der  Aas  oder  (von  wil- 
den Tieren)  Zerrissenes  geniesst  * »,  der  muss  seine  Kleider 
waschen  und  sich  baden  und  bleibt  unrein  bis  zum  Abend“ 
(Lev.  17l5f.).  Es  kommt  dabei  nicht  auf  die  Grösse  des  Ob- 
jektes an:  „Sollte  ein  Glied  von  einem  toten  Menschen  oder 
von  einem  Aas  auch  kleiner  als  eine  Olive  oder  von  einem 
scherez  kleiner  als  eine  Linse  sein,  verunreinigt  es  nach  seiner 
Rechten“  (Ohal.  I 7 bei  Rabe  VI  1,  S.  107,  vgl.  Ohal.  II  1, 
bab.  Tacan.  16a,  jer.  Tacan.  II  1,  fol.  5a,  s.  unt.  I A,  la). 

/)  Verunreinigung  durch  Aussatz.  Der  Aussatz  geht 
in  allen  seinen  Erscheinungen  auf  die  Einwirkungen  dämoni- 
scher Mächte  zurück  (Kautzsch  Sehr.  I 161  f.).  Sein  Aus- 
sehen erwies  den  davon  Betroffenen  deutlich  als  von  Gott 
geschlagen.  Darum  schloss  man  ihn  vom  Heiligtum  und  der 
Gemeinschaft  mit  den  Volksgenossen  aus.  „Befiehl  den  Israe- 
liten“, ordnet  Jahwe  Num.  52f.  an,  „dass  sie  alle  mit  dem 
Aussatz  . . behafteten  . . aus  dem  Lager  hinausschaffen.  So- 
wohl Männer  als  Weiber  sollt  ihr  hinausschaffen  . . .,  damit 
sie  ihr  Lager  nicht  verunreinigen,  da  doch  i c h unter  ihnen 
wohne.“  Häufig  werden  Aussätzige  erwähnt:  Num.  1210,  Dtn. 
249  Mirjam,  II.  Kön.  5 Na'amän,  II.  Kön.  527  Gechasi,  II.  Kön. 
156,  II.  Chron.  26,9ff.  Asarja-Uzzijjahu,  Mt.  26e,  Mk.  148  Si- 
mon der  Aussätzige,  und  allgemein  II.  Sam.  320,  II.  Kön.  73ffi, 
Mt.  83,  Mk.  142,  Lk.  ö13f.,  427,  J7i2.  Für  den  Fall  der  Heilung 
und  zur  Wiedererlangung  der  Kultfähigkeit  sind  eine  Reihe 
von  Zeremonien  nötig.  Zur  Reinigung  des  Aussätzigen  dient 
besonders  zubereitetes  Wasser  (vgl.  unter  II  A),  mit  dem  der 

Aussätzige  siebenmal  besprengt  wird  (Lev.  14, 6) , „und  der, 

welcher  sich  reinigen  lässt,  muss  seine  Kleider  waschen,  alle 
seine  Haare  abscheeren  und  sich  baden,  so  wird  er  rein 
werden“  (Lev.  148),  vgl.  M.  Neg.  XIV  1:  „und  sprenget  damit 
siebenmal  auf  den  Rücken  der  Hand  des  Aussätzigen  oder, 
wie  einige  sagen,  an  seine  Stirn“  (Rabe  VI  1,  S.  197).  Mit 
dem  einen  Bad  ist  es  noch  nicht  genug.  Vielmehr  muss  der 
Lepröse  am  7.  Tage  nochmals  „seine  Kleider  waschen  und 
seinen  Leib  baden“  (Lev.  149,  M.  Neg.  XIV  3).  Dieses  Bad 
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fand  statt  „in  dem  für  die  Aussätzigen  bestimmten  Zimmer“ 
(Neg.  XIV  8),  vgl.  unter  IE,  2 a. 

d)  Verunreinigung  durch  Ausflüsse.  Wie  der  Aus- 
satz, so  stehen  auch  die  geschlechtlichen  Funktionen  nach 
antikem  Glauben  unter  dem  Einfluss  dämonischer  Mächte.  Es 
handelt  sich  hier  um  die  Vorschriften,  welche  die  Schwächung 
der  Zeugungskraft  des  Menschen  und  die  Degeneration  der 
Rasse  verhüten  sollen,  um  das,  was  man  modern  die  Des- 
infektion nennt.  Davon  werden  betroffen  Ausflüsse  des  Sa- 
mens (Kohabitation,  Pollution),  des  Blutes  (Geburt,  Menstrua- 
tion, krankhafte  Ausflüsse,  Schleimfluss),  Speichels,  Harn-  und 
Stuhlentleerung,  Aderlass  usw. 

aa ) Des  Samens.  Die  Verunreinigung  durch  eheliche 
Kohabitation  bezeugt  Herodoti  198  für  Babylonier  und 
Araber.  Mann  und  Frau  „baden  sich  dann  bei  Tagesanbruch, 
denn  ungewaschen  rührt  bei  ihnen  keiner  etwas  an“,  vgl.  Ploss, 
Das  Weib  I«  1887,  S.  313 

Geschlechtsgenuss  verunreinigt  im  Judentum  den 
Mann.  David  ist  I.  Sam  216f<  zum  Priester  Abimelech  ent- 
flohen und  bittet  ihn  um  Brot.  Abimelech  entgegnet  dem 
Flüchtling:  „es  ist  nur  heiliges  Brot  verbanden,  wofern  die 
Leute  sich  nur  der  Weiber  enthalten  haben“.  David  antwortete 
dem  Priester  und  sprach  „Nein  (nämlich  wir  sind  nicht  unheilig), 
vielmehr  waren  uns  Weiber  in  letzter  Zeit  versagt!  Bei  meinem 
Weggange  war  der  Leib  der  Leute  heilig,  obwohl  es  ein 
gewöhnliches  Unternehmen  war;  wie  vielmehr  werden  sie 
heute  am  Leibe  heilig  sein.“  Der  Sinn  ist:  heiliges  Brot 
dürfen  nur  solche  essen,  die  sich  nicht  verunreinigt  haben. 
Die  hauptsächlichste,  die  Kultusfähigkeit  aufhebende  Unrein- 
heit ist  die  nach  der  ehelichen  Beiwohnung,  zumal  sie  noch 
einen  Tag  anhält.  Sie  lag  bei  Davids  Flucht  nicht  vor  und 
noch  weniger  jetzt,  wo  David  und  seine  Krieger  sich  in  Nob 
im  Heiligtum  befinden  (Kautzsch  Sehr.  I 409,  Anm.  f).  — Ge- 
schlechtlicher Verkehr  verunreinigt  das  Weib.  Die  darauf 
bezügliche  Vorschrift  lautet  Lev.  1518:  „und  wenn  einer  bei 
einem  Weibe  liegt  und  Samenerguss  erfolgt,  so  müssen  sie 
sich  baden  und  bleiben  unrein  bis  zum  Abend“  (anders  ver- 
steht König  RE8  Bd.  XVI,  Art  Reinigung,  S.  567,  7 die  Stelle) 
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und  ausdrücklich  auf  das  Weib  bezogen  M.  Miqw.  VIII  4: 
„Wenn  ein  Weib  nach  dem  Beischlaf  sich  gebadet  und  sich 
nicht  gehörig  abgetrocknet,  ist  es  soviel,  als  hätte  sie  sich 
nicht  gebadet“  (Rabe  VI  1,  S.  295).  Auch  in  Galiläa  hat  sich 
das  Bad  der  Flauen  nach  der  geschlechtlichen  Vereinigung 
erhalten  (Herzfeld,  Gesell,  d.  Volk.  Israel  1857,  III  243).  Neben 
der  Vorschrift  Lev.  1518  bestand  noch  eine  andere  auf  Esra 
zurückgehende  Bestimmung,  dass  der  Mann  nach  jeder  ejacu- 
latio, ob  intra  coitum  oder  nicht,  baden  müsse,  ehe  er  wieder 
das  Gesetz  studiere  (Preuss  Wm  Wsclir.  1904,  Sp.  86).  Dieses 
Tauchbad  erklärte  R.  Juda  b.  Bathyra  (2.  Jahrh.  n.  Chr.)  später 
für  unnötig:  törä- Worte  sind  gleich  dem  Feuer  der  Verun- 
reinigung nicht  unterworfen  (bab.  Berakh.  22a  vgl.  Krauss  9). 
Wie  die  Schwierigkeit,  ein  Bad  von  40  Se’ä  zu  beschaffen,  in 
verschiedenen  Fällen  vom  sündlichen  Beischlaf  abgehalten  hat, 
ist  bab.  Berakh.  22a  und  jer.  Berakh.  15  an  Beispielen  aus- 
geführt  (Brandt  ßapt.  143;  Krauss  83). 

Streng  halten  die  jüdischen  (häretischen)  Sekten  aut  das 
Tauchbad  nach  der  Kohabitation.  Von  den  Ebionäern  sagt 
Epiph.  liaer.  XXX,  dass  bei  ihnen  den  Männern,  die  kohabi- 
tiert  haben,  geboten  sei,  nach  dem  Aufstehen,  also  gleich  in 
der  Frühe,  ein  Tauchbad  zu  nehmen  (ßajtzi&ö&cu),  und  zwar 
im  Meere  oder  sonst  einem  Gewässer,  wo  nur  hinreichend 
Wasser  vorhanden  sei.  Sich  unterzutauchen,  ist  Vorschrift 
nach  der  Kohabitation  in  der  pseudoclem.  hom.  VII  8.  Nicht 
ganz  klar  ist,  was  Josephus  B.  J.  II  818  von  einem  essenischen 
Orden  berichtet,  der  sich  durch  Erzeugung  (und  nicht  Adoption) 
von  Kindern  fortpflanze,  „indem  sie  die  Gattinnen  durch  ein 
triennium  prüfen,  nachdem  sie  dreimal  gereinigt  sind,  zum 
Versuche,  ob  sie  Kinder  zu  gebären  vermögen.  Die  Abspülungen 
(lovTQct)  vollziehen  sie  an  den  Frauen  mit  umhängenden  Ge- 
wändern, wie  an  den  Männern  im  Schurz.“  Vielleicht  erhofften 
die  Essener  von  den  drei  Reinigungen  einen  günstigen  Einfluss 
auf  Empfängnis  und  Gebären  (Brandt  Bapt.  67). 

Vorschriften  über  die  Pollution  und  deren  Reinigung 
finden  sich  Lev.  1 5)6f. : „Wenn  jemandem  der  Same  entgeht, 
so  muss  er  seinen  ganzen  Leib  baden  und  bleibt  unrein  bis 
zum  Abend.  Und  alles  Kleid  und  alles  Leder,  an  das  [solcher] 
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Same  kommt,  muss  gewaschen  werden  und  bleibt  unrein  bis 
zum  Abend“  und  Dtn.  23llf. : „wenn  einer  unter  dir  ist ^ der 
infolge  eines  nächtlichen  ßegegnisses  (gemeint  ist  die  ejaculatio 
involuntaria)  unrein  geworden  ist,  soll  er  sich  hinaus  vor  das 
Lager  begeben  [und]  und  darf  nicht  ins  Lager  hineinkommen. 
Erst  wenn  er  sich  gegen  Abend  gewaschen  hat,  darf  er  um 
Sonnenuntergang  [wieder]  hinein  ins  Lager  kommen.“  Der 
„entgangene  Same“  gehört  M.  Kelim  I 1 zu  den  Ursprüngen 
der  Verunreinigung.  Wieso  er  verunreinigt,  steht  Miqw.  VIII  3. 
Von  der  Pollution  reinigt  sich  der  diensttuende  Priester  im 
Badezimmer  (M.  Tämid  I 1,  Middöt  I 9 vgl.  oben).  Von  den 
Frühtauchern  scheint  festzustehen,  dass  sie  morgens  badeten, 
um  sich  von  etwaiger  nächtlicher  Verunreinigung  rein  zu 
waschen,  vgl.  unter  II  B,  la,  g.  R.  Juda  b.  Illai  (2.  Jahrh.) 
war  von  einer  Pollution  behaftet  und  ging  am  Flusse  einher. 
Seine  Schüler  wollten  „Dinge  des  Anstandes“  CpN-pn)  von 
ihm  hören,  allein  R.  Juda  warf  sich  vorher  in  den  Fluss,  nahm 
ein  Tauchbad  und  lehrte  alsdann  (bab.  Berakh.  22a  vgl.  bab. 
'Ab.  zärä  75b,  Krauss  9)  Die  Verunreinigung  steckt  an,  darum 
„wer  irgend  einen  durch  eine  Leiche  Verunreinigten  berührt 
hat  oder  wem  der  Same  entgangen  ist . . .,  bleibt  unrein  bis 
zum  Abend  und  darf  nicht  von  den  heiligen  Gaben  essen, 
wenn  er  nicht  [zuvor]  seinen  Leib  gebadet  hat“  (Lev.  224.6). 

ßß)  Des  Blutes,  n.  bei  dem  männlichen  Geschlecht. 
Der  „Schleimfluss“  (nit)  Lev.  1 52ff.  bezeichnet  keinesfalls  syphi- 
litische Zustände,  möglicherweise  die  gonorrhoea  oder  auch 
irgend  einen  krankhaften  Ausfluss  des  Mannes.  Ehe  der  damit 
behaftete  einen  andern  berührt,  soll  er  seine  Hände  mit  Wasser 
abspülen  (Lev.  I5n),  und  am  7.  Tage  nach  seiner  Heilung 
„seine  Kleider  waschen  und  seinen  Leib  in  lebendigem 
Wasser  baden  — so  wird  er  rein  sein“  (1513).  Ebenso  hat 
auch  der  seine  Kleider  zu  waschen  und  sich  zu  baden,  „wer 
sein  Lager  berührt“  (v.  5),  „wer  sich  auf  das  Geräte  setzt,  auf 
dem  der  Flüssige  sass“  (v.  6),  „wer  den  Leib  des  Flüssigen 
berührt“  (v.  7),  und  „jeder,  den  der  Flüssige  berührt“  (v.  11), 
jeder,  „auf  den  der  Speichel  des  Flüssigen  fällt“  (v.  8),  wer 
irgend  etwas  von  dem  berührt,  was  sich  unter  dem  Flüssigen 
befindet  (z.  B.  der  Sattel),  und  wer  es  fortträgt  (v.  91.).  Hölzerne 


Gefässe,  die  der  Flüssige  berührt,  sind  mit  Wasser  abzuspülen, 
irdene  zu  zerbrechen  (v.  12).  — Alles  Ansätze  zu  einer  durch- 
greifenden Desinfektion  vgl.  M.  Zäbim  I lt.1). 

x bei  dem  weiblichen  Geschlecht.  Die  Men- 
struation macht  das  Weib  7 Tage  unrein  (Lev.  15i»).  Merk- 
würdigerweise fehlt  in  dem  betreffenden  Abschnitt  (Lev.  I519ff.) 
die  Vorschrift,  dass  das  „blutflüssige  Weib“  zu  baden  hat, 
während  jeder,  der  ihr  Lager  oder  Geräte,  auf  dem  sie  sass, 
berührt,  seine  Kleider  waschen  und  sich  baden  muss  (15aiff.). 
Bei  Vergleich  mit  dem  vorhergehenden  (15lff.  16ff.)  drängt  sich 
die  Ueberzeugung  auf,  dass  entweder  eine  Verstümmelung  des 
Textes  oder  eine  grobe  Nachlässigkeit  des  Verfassers  vorliegt 
(so  Brandt  Bapt.  20f.).  Denn  die  Praxis  der  späteren  Zeit 
fordert  allgemein  von  der  menstruierenden  das  Bad.  Bathseba 
kommt  II.  Sam.  114  zu  David,  „und  er  wohnte  ihr  bei;  sie 
hatte  sich  vorher  von  ihrer  Unreinigkeit  wieder  rein  ge- 
macht“, nämlich  durch  die  übliche  Waschung.  „Die  Unrein- 
heit des  Weibes,  die  ihren  Blutgang  hat“  (Ez.  36i7),  macht 
diese  unfähig,  zu  Jahwe  in  kultische  Beziehung  zu  treten  und 
— das  liegt  darin  — bedarf  ritueller  Reinigung.  Der  Ver- 
fasser des  Briefes  Jeremias  tadelt  es  v.  28  (Kautzsch.  Apokr. 
227),  dass  bei  den  Fremden  die  vom  Blutfluss  unreine  und  die 
Wöchnerin  die  Götteropfer  berühren.  Dass  die  menstruierende 
nach  Beendigung  ihrer  Unreinheit  zu  baden  hat,  steht  auch 
M.  Nidda  VII  8,  dass  das  Bad  vorschriftsmässig  nur  bei  Nacht 
zu  nehmen  ist,  bab.  Niddä  67  b. 

Krankhafte  Ausflüsse  der  Frau  wirken  ebenso  ver- 
unreinigend wie  die  Menstruation  und  verlangen  von  der  Blut- 
flüssigen  (auch  diese  Vorschrift  fehlt  Lev.  152öff.)  das  Bad, 
desgleichen  von  denen,  die  mit  ihr  oder  ihrem  Lager  und 
Geräte  in  Berührung  kommen,  das  Kleiderwaschen  und  das 
Bad.  Der  Zustand  der  Unreinheit  konnte  nicht  durch  das 
Auf  hören  der  Blutung,  sondern  nur  durch  das  rituelle  Bad 
beseitigt  werden  (Preuss  Wm  Wschr.  1904,  Sp.  137).  — Die 
Zeugung,  Entwicklung  im  Mutterleib  und  Geburt  des 

1)  Wie  Eiterflüssiger  und  Totes  bezw.  der  Verunreinigung  sich  ver- 
halten, ist  M.  Zäbim  IV  7,  vgl  Ohal.  1 5,  das  Verhältnis  von  Eiterflüssigem 
zu  Aussätzigem  Kelim  I 4 ausgeführt. 
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Kindes  sind  geheimnisvoll  mysteriöse  Vorgänge,  stehen  unter 
dämonischen  Einflüssen.  Die  religiöse  Gesetzgebung  (Baby- 
loniens und)  des  Judentums  hat  diesen  Glauben  durch  rituelle 
Gebote  fixiert  (vgl.  Ploss,  das  Kind  in  Brauch  und  Sitte  der 
Völker  1876  I 47;  derselbe,  das  Weib1 2,  S.  111  — 116;  Jastrow 
I 371).  Von  Zuständen  der  Schwangeren,  die  verunreinigend 
wirken,  handelt  z.  B.  der  Text  bei  Haupt  A S K T 83,  Kol  I, 
Z.  18  ff.,  Jastrow  I 367-370. 

Das  AT  schreibt  für  die  Wöchnerin  das  Tauchbad  nach 
Beendigung  des  Wochenbettes  nicht  ausdrücklich  vor,  sondern 
begnügt  sich  mit  Vorschriften  über  die  Zahl  der  Tage  der 
Unreinheit,  die  bei  der  Geburt  eines  Knaben  7,  eines  Mädchens 
14  betragen.  Dazu  gibt  Buch  der  Jubiläen  38  (Kautzsch 
Pseudep.  44)  die  Erklärung:  „In  den  ersten  Siebenten  wurde 
Adam  geschaffen  und  die  Seite,  sein  Weib ; und  in  der  zweiten 
Siebenten  zeigte  er  (Gott)  sie  ihm“,  vgl.  3i0ff.!)  Jedoch  galt  das 
Reinigungsbad  von  der  ältesten  Zeit  an  für  selbstverständlich 
und  steht  noch  heute,  wenn  auch  von  R.  Juda  ben  Bathyra 
im  2.  Jalirh.  für  unnötig  erklärt,  in  Geltung  (vgl.  jer.  Berakh. 
34f.,  6C,  Z.  25,  bab.  Nid.  29b,  30a;  Krauss  9f  , Talm.  Arch.  I 
211).  Die  Ueberlieferung  lehrt,  dass  diese  Bäder  nur  für  den 
Verkehr  mit  dem  Tempel  Giltigkeit  hatten,  daher  die  Vorschrift 
Buch  der  Jubiläen  318  (Kautzsch  Pseudep.  44):  Nach  der  Ge- 
burt darf  die  Mutter  in  den  Tagen  ihrer  Unreinheit  „nichts 
Heiliges  berühren  und  nicht  in  das  Heiligtum  kommen“,  vgl. 
M.  Kelim  I 5 bei  Rabe  VI  1,  S.  9.  Bei  den  Mandäern  wird 
die  Wöchnerin  40  Tage  nach  der  Niederkunft  getauft  (Ploss, 
Weib  II*  395). 

//)  des  Speichels.  Dass  der  Speichel  eines  an  krank- 
haftem Ausfluss  leidenden  xM annes  verunreinigt  und  ein  Bad 
erfordert,  steht  Lev.  158,  vgl.  Jes.  506. 

Das  Waschen  der  Hände  bezw.  das  Bad  ist  Vorschrift 
nach  jeder 

öd)  Harn-  und  Stuhlentleerung,  M.  Jömä  III  2 (Rabe 
II  168):  „Dies  war  allgemeine  Regel  im  Heiligtum:  jeder,  der 

1)  Den  Unterschied  in  der  Dauer  des  Wochenbettes  leitet  Maimo- 
nides  von  der  kälteren  und  feuchteren  Natur  des  weiblichen  Geschlechtes 

b vgl.  Trusen,  Sitten  usw.  d.  alt.  Hebräer  1853*,  S.lllf ; Ploss, Weib  II2  378f. 
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den  Leib  entleert  hatte,  bedurfte  des  Tauchbades,  und  jeder, 
der  Urin  gelassen  hatte,  bedurfte  der  rituellen  Waschung  der 
Hände  und  Füsse“,  vgl.  Berakh.  6la.  Josephus  B.  J.  II  80 
berichtet,  dass  auch  die  Essener  nach  Verrichtung  der  Not- 
durft sich  abspülen  mussten  ( ajtoloveö&oi ). 

es)  Aderlass,  Haarschneiden  usw.  Wer  sich  zur  Ader 
gelassen  und  dann  die  Hände  nicht  wäscht,  wird  sich  7 Tage 
ängstigen,  ohne  zu  wissen  wovor;  wer  sich  das  Haar  geschnitten 
und  sich  nicht  wäscht,  ängstigt  sich  3 Tage;  wer  die  Nägel 
abschneidet  und  sich  nicht  wäscht,  einen  Tag  (Pesach.  112a). 
Preuss  Wm  W Sehr  1904,  Sp.  85  vermutet  den  Einfluss  der 
persischen  Dämonenlehre. 

c)  Zum  Schutze  gegen  drohende  Verunreinigungen. 

a ) Berührung  mit  Heiden,  bezw.  Heidnischem.  Das 
fremde  Land,  wo  Jahwe  nicht  wohnt,  ist  unrein  (Am.  717, 
Hos.  94,  Jos.  2219)  und  „die  Wohnungen  der  Fremden  oder  Hei- 
den im  Land  Israel  sind  unrein“  (M.  Ohal.  XVIII  7).  „Wenn 
auch  jemand  im  Land  der  Heiden  auf  Bergen  oder  Felsen 
geht  (wohin  sie  keine  Toten  begraben),  wird  er  dennoch  un- 
rein“ (Ohal.  XVIII  6).  Darum  pflegte  Judith  „nachts  hinaus- 
zugehen in  die  Felsschlucht  von  Betylua,  um  im  Lager  an 
der  Wasserquelle  zu  baden“  und  zu  dem  Gott  Israels  zu 
beten,  um  sich  von  dem  Verkehr  mit  der  heidnischen  Um- 
gebung des  Holofernes  zu  reinigen  (Jud.  127_#).  — Von  den 
Ebionäern  berichtet  Epiph  haer.  XXX  2,  pag.  126  A,  B: 
Der  „Ebion“  habe  die  Reinigkeitspraxis  der  Juden  noch  über- 
boten,  indem  er  hinzufügte,  dass  die  Berührung  mit  Nicht- 
juden ( rivcov  rcov  allosfrvcov)  zu  vermeiden  sei.  Er  befahl, 
„wenn  man,  von  dem  Untertauchen  und  Baden  heraufgestiegen, 
rivi  (einem  Nichtjuden,  andere:  einem  Weibe)  begegnete,  zu- 
rückzulaufen, um  wiederum  ebenso  zu  baden,  oftmals  und  mit 
den  Kleidern  [am  LeibeJ“  (Brandt  Bapt.  91).  — Das  Fremde 
gilt  als  unrein,  darum  „verunreinigt  das  Chaldäische  im  Buche 
Esra  und  Daniel  die  Hände“  (M.  Jädaj.  IV  5 bei  Rabe  VI  2, 
S.  391),  „darum  ist  es  mandäische  .Sitte,  alle  vom  Markt  und 
von  der  Strasse,  d.  h.  von  Fremden  gekauften  Esswaaren  mit 
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Wasser  abzuspülen  (Sidra  rabba  r.  224*0,  Jeremias  ß N T 74, 
Brandt  Bapt.  148). 

ß)  Geniessen  von  Speise.  Das  Waschen  der  Hände 
vor  dem  Essen1)  ist  jüdisch -pharisäischer  Brauch2)  Mk.  7S: 
„Die  Pharisäer  und  die  Juden  überhaupt  essen  nur,  wenn  sie 
sich  häufig  (. nvxra ) die  Hände  gewaschen  haben“,  vgl.  Mt. 
15*,  Joh.  26  (die  sechs  steinernen  Wasserkrüge  auf  der  Hoch- 
zeit zu  Kana).  Ziemlich  gut  bezeugt  ist  auch  jtvy/iy  „mit 
der  Faust“.  J.  Weiss  Schriften  des  NT2I  134  erklärt,  dass 
die  Juden  beim  Waschen  der  Hände  eine  bestimmte  Haltung 
beobachten  mussten.  Sie  mussten  sich  „mit  der  Faust“ 
waschen,  so  dass  sie  die  geballte  Faust  in  der  hohlen  Hand 
rieben.  Nach  dem  Talmud  befürchtete  man,  es  möchte  an 
den  Händen  eine  Feuchtigkeit  kleben  geblieben  sein,  die 
durch  Berührung  nicht  den  Menschen,  wohl  aber  die  Speisen 
verunreinigte  und  infizierte.  Darauf  bezieht  sich  z.  B.  die 
Notiz  bab.  Schabb.  14b:  „Schammai  und  Hillel  verhängten 
Unreinheit  über  die  Hände“,  vgl.  fol.  13.  Mit  ungewaschenen 
Händen  Brot  zu  essen  ist  so  schlimm,  wie  die  Sünde  der  Un- 
zucht begehen  (nach  Spr.  62«  R.  Assi  Sötä  4b,  vgl.  Bacher, 
Pal.  Amor.  II  166).  lAqiba  wollte  im  Gefängnis  lieber  ver- 
hungern, als  mit  ungewaschenen  Händen  etwas  geniessen.  Zu 
gründe  liegt  die  Anschauung,  dass  die  Hände  im  Alltagsleben 
„gemein“  oder  „profan“  sind  und  der  religiösen  „Geweihtheit** 
ermangeln.  Darum  wirkt  eine  so  eingenommene  Mahlzeit  ver- 
unreinigend, als  ob  man  unreine  Speisen  genossen  hätte. 
Jesus  teilt  diesen  rigorosen  Standpunkt  nicht,  der  am  Gesetz 
keine  Stütze  hat,  sondern  als  Ueberlieferung  der  Alten  gilt. 
M.  Jädajim  (sozusagen  eine  Erläuterung  zu  Mk  7 *«.)  äussert 
sich  über  die  Alt  und  Weise,  in  der  das  Uebergiessen  der 
Hände  erfolgen  soll:  cap.  I handelt  davon,  wieviel  und  was 
für  Wasser  und  welche  Gefässe  zu  nehmen  sind,  wer  es  aus- 
giessen muss,  cap.  II  vom  Eintauchen,  cap.  III  von  der  Be- 
rührung heiliger  Speisen,  cap.  IV  von  einigen  Streitfragen. 
„Wenn  jemand  die  eine  Hand  mit  einem  einmaligen  Eintauchen 


1)  Vgl.  dazu  A.  Büchler,  d.  galil.  ‘Am-ha  ’Arei  d 2.  Jahrh.  1906. 

2)  Darüber  ausführlich  Brandt  Keinh.,  S.  1—33, 
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bis  an  den  Knöchel  abgewaschen  hat,  so  ist  sie  rein“  (Jädaj. 
II  1 bei  Rabe  VI  2,  S.  385);  „die  Hände  werden  verunreinigt 
und  werden  wieder  gereinigt  bis  an  den  Knöchel“  (Jädaj.  II  3, 
Rabe  S.  385)  Die  Grundregel  für  die  Reinigung  der  Hände 
steht  M.  Chagigä  II  5:  „Für  ungeheiligte  [Speise],  für  Zehnt 
und  für  terumä  (Teighebe)  übergiesst  man  die  Hände;  für 
Opferspeise  taucht  man  [sie]  ein“  (Rabe  II  289). 

Baden  vor  dem  Essen  (vgl.  Brandt  Reinh.  34—41) 
setzt  Lk.  1138  voraus:  „Der  Pharisäer  wunderte  sich,  als  er 
sah,  dass  er  (Jesus)  vor  der  Mahlzeit  nicht  zuerst  ein  Bad 
nahm“,  desgleichen  jer.  Berakh.  34,  fol.  6 c:  „R.  Jose  b.  Jose 
reiste  zu  Schiffe,  da  sah  er  einen  Mann,  der  sich  an  ein  Seil 
anband,  um  sich  herunter  zu  lassen  und  zu  baden;  er  sprach 
zu  ihm:  Lass  dich  in  keine  Gefahr  ein!  Jener  sagte:  Ich 
will  essen  (d.  h.  in  levitischer  Reinheit  und  muss  vorher  baden).. 
Er  sagte:  Iss  (ausnahmsweise)  so!  Jener  sagte:  Ich  will 
trinken.  Er  sagte:  Trink  so!  Als  sie  in  den  Hafen  kamen, 
sagte  er:  Dort  habe  ich  es  dir  nur  wegen  der  Lebensgefahr 
erlaubt;  hier  jedoch  darfst  du,  Maun,  solange  nicht  essen,  bis 
du  gebadet  hast“  (nach  Krauss  18). 

Das  Bad  in  kaltem  Wasser  ist  esse nis che  Vorschrift 
nach  der  fünften  Tagesstunde,  wenn  die  Vormittagsarbeit  be- 
schlossen und  die  Mahlzeit  eingenommen  wird,  hier  ein  Bei- 
spiel, wie  im  Orient  das  der  Hitze  und  des  Staubes  wegen 
notwendige  Bad  rituell  gewertet  ist.  — Epiph.  zitiert  haer. 
XXX  21,  pag.  145  B als  Behauptung  des  Ebion:  „Petrus 
nahm  täglich  Tauchbäder,  bevor  er  auch  nur  von  einem 
Brote  ass“. 

Auch  das  Bad  vor  dem  Essen  ist  gleich  dem  Hände- 
waschen pharisäische  Vorschrift,  wie  deutlich  aus  Mk.  74a 
hervorgeht:  „und  wenn  sie  (die  Pharisäer  und  Juden)  vom 
Markte  kommen,  essen  sie  nicht,  ohne  vorher  ein  Bad  ge- 
nommen zu  haben.  Im  Marktgewühl  konnte  der  fromme  Jude 
sich  leicht  eine  Verunreinigung  zugezogen  haben.  Michelsen 
konjiziert  r a an  ayoqag  (aus  xal  an  ayogag),  und  Weizsäcker 
übersetzt  die  Stelle:  „auch  essen  sie  nichts  (?)  vom  Markte 
weg,  ohne  es  (sc.  für  sich,  für  ihren  Gebrauch)  zu  besprengen 
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(statt  ßajirlöcovrai  die  Variante  Qavridmvrai).  Brandt  Reinh. 
36  erklärt  sich  m.  E.  mit  Recht  gegen  Konjektur  und  Ueber- 
setzung.  Dass  man  die  vom  Markt  gekauften  Esswaren 
mit  Wasser  abspülte,  ist,  wie  oben  hervorgehoben,  man- 
däische  Sitte.  War  doch  den  Mandäern  sogar  geboten, 
alles,  was  sie  selbst  geschlachtet  hatten,  „abzuspülen 
und  zu  waschen“,  bevor  sie  es  kochten  (Sidra  rabba  r,  18» 
68s,  vgl.  Brandt  M.  R.  93  f.,  Bapt.  109,  148,  Reinh.  35  f.). 
„Und  so  gibt  es  noch  vieles  andere,  was  sie  (die  Juden)  zu 
halten  überliefert  bekommen  haben:  Abwaschung  von  Bechern 
und  Krügen  und  Kupfergeschirr  [und  Ruhebetten]“,  Mk.  74b. 
Das  bezieht  sich  auf  die  rituelle  Abspülung  des  Ge- 
schirrs vor  der  Mahlzeit,  vgl.  Mt.  2325f.,  Lk.  1189  und 
Brandt  Reinh.  42—55. 

3.  in  hygienisch -medizinischer  Bedeutung. 

Mit  dem  rituellen  und  zumal  exorzistischen  Verfahren 
verbinden  sich  schon  früh  hygienisch -medizinische  Rücksichten 
Ea,  der  Gott  von  Eridu,  der  alle  geheimen  und  lebenscliaffen- 
den  Quellen  kennt,  ist  zugleich  der  grosse  Arzt  oder  auch 
der  Gott  der  Aerzte,  der  den  Menschen  Heilung  für  die  von 
den  Dämonen  verursachten  Krankheiten  und  Leiden  verschafft. 
Es  gibt  in  Babylonien  eine  ausgesprochen  medizinische 
Literatur,  von  der  Küchler,  Beitr.  z.  Kenntnis  d.  Assyr  -Babyl. 
Medizin,  Leipzig  1904,  einiges  veröffentlicht  hat.  Man  kann 
vielleicht  annehmen,  dass  in  Babylonien  ein  ähnlicher  Prozess 
der  Zusammenstellung  von  Massnahmen  der  Priester  bezüg- 
lich der  Opfer,  Festtage,  Behandlung  von  Krankheiten  usw. 
stattgefunden  hat  wie  später  im  Priesterkodex  des  Judentums 
(Jastrow  I 381). 

Eine  grosse  Anzahl  von  Krankheiten  werden  unterschie- 
den, desgleichen  eine  Menge  von  Pflanzen,  Säften,  Oelen,  Salben, 
genannt,  durch  deren  Mischung  untereinander  oder  mit  Wasser 
die  verschiedenartigsten  Rezepte  gewonnen  werden.  Dazu 
gehen  Heilkunde  und  Exorzismus  eine  enge  Verbindung  ein. 
Man  erkennt  nicht  blos  an  dem  Weichen  des  Bannes  und 
dem  Lösen  der  Fessel,  dass  die  Sünde  getilgt  ist,  sondern 
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auch,  indem  die  Heilung  erfolgt,  ist  die  Sünde  vergeben. 
Beides  ist  ein  und  dasselbe:  Der  Sünder  Patient,  das  Be- 
schwörungsverfahren eine  Kur.  Häufig  werden  nach  Angabe 
der  Heilmittel  die  Zaubersprüclie  angeführt,  zuweilen  finden 
wir  eine  ununterbrochene  Reihe  von  Rezepten,  denen  ebenso 
eine  Reihe  von  Zauberformeln  folgt  (Jastrow  I 380 1.).  Dem- 
entsprechend tritt  in  den  Texten  bald  die  medizinische,  bald 
die  exorzistische  Seite  in  den  Vordergrund.  Die  Kräuter 
wählte  man  auf  Grund  der  Erfahrungen,  die  man  mit  ihnen 
gemacht  hatte. 

So  heisst  es  in  einem  Text  (IV  R.  26  Nr.  7,  Jastrow  I 379): 
„Gegen  Fieber  und  Schüttelfrost,  die  für  den  Körper 
unheilvoll  sind, 

Wasser  aus  einer  Zisterne,  das  keine  Hand  berührt 
hat,  fülle  in  ein  Schukharratu-Gefäss, 

Binu-Holz  und  Maschtakal- Pflanze,  Schalalu-Rohr, 
dicke  (?)  Ukhulu-Pflanze,  gekelterten  Dattelwein 
füge  hinzu, 

Einen  funkelnden  Ring  füge  hinzu, 

Giesse  das  Wasser  über  jenen  Menschen.“ 

Heiliges  Wasser  aus  dem  Gebirgsquell  Dilmun  in  ein  Ge- 
fäss  aufgefangen  und  über  das  Haupt  des  Kranken  gegossen, 
gilt  als  Heilmittel  (vgl.  oben).  Zur  Besprengung  (bezw.  Ueber- 
giessung)  tritt  die  Beschwörung  in  dem  Text  (C  T XVI  5, 
173  ff.  bei  Schrank  85  f.): 

„Der  äschipu,  der  das  Land  gesund  macht,  [bin  ich]; 
Der  grosse  masmaschu,  der  in  der  Stadt  umhergeht, 
[bin  ich]; 

Der  äschipu  Ton  Eridu,  dessen  Mund  gewaschen  (vgl. 
oben),  [bin  ich]; 

Der  Kranke,  den  der  namtaru  (Pestkrankheit)  erfasst 
hat,  auf  den  der  asakku  sich  gestürzt  bat;  — 
Wenn  ich  mich  dem  Kranken  nahe, 

Die  Glieder  des  Kranken  untersuche, 

Seine  Körperteile  besichtige, 

Das  Wasser  des  Ea  auf  den  Kranken  sprenge, 

Den  Kranken  (dadurch)  erfrische  (eigen tl.  erschauern 
mache,  nämlich  durch  das  kalte  Wasser), 
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Den  letu  (Küchler  a.  a.  0.  74:  die  Gesässbacken)  des 
Kranken  klopfe, 

Ueber  den  Kranken  etwas  spreche, 

Die  Beschwörung  von  Eridu  ausspreche  . .“, 
dann,  müssen  wir  ergänzen,  weichen  die  bösen  Dämonen  vom 
Kranken. 

Der  Irrsinnige  wird  mit  Fluss wasser  benetzt,  welches 
durch  den  Zauber  den  Glanz  der  Reinheit  bekommen  hat,  in 
dem  Text  bei  Lehmann,  Aberglaube  und  Zauberei,  deutsch  von 
Petersen,  1898,  S.  28;  Dölger,  Exorcismus,  1909,  S.  5. 

Maqlü  II  148  ff.  zählt  der  Patient  alle  seine  Leiden  auf 
und  droht  den  Hexen,  er  werde  ihnen  gleiches  mit  gleichem 
vergelten : 

„Ich  aber,  auf  Befehl  Marduks,  des  Herrn  der  Zauber- 
sprüche, 

Durch  Marduk,  den  Herrn  der  Beschwörungskunst: 
Den  Hexenmeister  und  die  Hexe, 

Wie  mit  Seilen  werde  ich  sie  fesseln  . . ., 

Mit  schmutzigem  Wasser  wie  von  einer  Mauer,  werde 
ich  sie  füllen, 

Wie  eine  Mauer  werde  ich  sie  niederreissen.“ 

Wir  müssen  uns  denken,  dass  der  Beschwörer  zugleich 
symbolisch  die  betreffenden  Handlungen  an  den  Abbildern  der 
Hexen  vornahm  (vgl.  unter  IIB,  2a).  Brauten  die  Hexen 
ihre  giftigen  Tränke,  so  stellten  auch  die  Priester  aus  Kräu- 
tern und  Pflanzen  Arzeneien  her,  die  sie  dem  Opfer  eingaben 
oder  über  den  Leib  gossen. 

Auch  im  Judentum  findet  sich  die  medizinische  Seite 
des  Wassergebrauchs,  Heilung  zumal  durch  Quell  wasser. 
Baden  in  der  Wasserquelle  (der  heutigen  Sultansquelle)  bei 
Jericho  bewirkt  statt  Fehlgeburten  Fruchtbarkeit  der 
Frauen  (II.  Kön.  2i9ff.,  vgl.  Gressmann  II  1,  S.  285).  Ein  mit 
Hautauschlag  behafteter  badet  zufällig  im  Mirjamsbrunnen 
im  See  Tiberias  (vielleicht  auf  einer  Insel  im  See)  und  wird 
gesund  (Lev.  R.  224;  Qohel.  R.  5«,  vgl.  Krauss  32).  Ein  Ba- 
den zur  Heilung  im  Wasser  von  Tiberias  wird  Schabb.  12, 
13,  pag.  127,  erwähnt.  Dass  das  Wasser  von  Tiberias  den 
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Stuhl  reinigt,  führt  M.  Makhsch.  VI  7 (Rabe  VI  2,  S.  347) 
an.  Aussätzige  suchen  Heilung  in  den  Wassern  von  Ga- 
dara  (Dechent  Z D P V VII,  190  f.,  Krauss  28).  Herodes  d. 
Gr.  badet  noch  kurz  vor  seinem  Tode  zur  Heilung  von 
seinen  Leiden  in  den  Wassern  zu  Kallirrhoe  (Krauss  30). 
Josephus  Ant.  XVII  66  berichtet,  dass  diese  Wasser  aucli 
trinkbar  sind;  Henocli  sagt  c.  67:  „Diese  Wasser  (die 

heissen  Quellen  am  Toten  Meer)  dienen  zur  Heilung  der 
Seele  und  des  Leibes“.  Das  Wasser  der  Siloa- Quelle  muss 
mineralisch  gewesen  sein  (Aböt  R.  Nathan  Version  I,  cap. 
35,  pag.  105  ed.  Schlechter;  Preuss,  Wm  WSchr  1904,  Sp.  139, 
Krauss  12).  Jesus  befiehlt  dem  von  ihm  geheilten  Blinden, 
in  der  Siloa- Quelle  die  Augen  zu  waschen  (v'uzreiv)  Joh.  97. 
Ausgesprochene  Heilung  schreibt  der  Bericht  Joh.  52ff.  dem 
Teiche  Bethesda  (Bethzatha  bei  Jerusalem  zu:  „es  pflegte 
nämlich  zu  bestimmter  Zeit  ein  Engel  des  Himmels  das  Wasser 
in  Bewegung  zu  setzen,  und  wem  es  gelang,  als  erster  hinab- 
zu  steigen,  wurde  gesund.“  Jesus  verhilft  dort  einem  Kranken 
(Gelähmten)  zur  Heilung  (vgl.  auch  den  Bericht  des  Mid- 
rasch Lev.  Rabba  24,  3 aram.  und  Parallelstellen  betreffend 
Abba  Jose  unter  IA,  2a  und  Tert.  de  anima  50:  fuit  et  Ju- 
daeae  lacus  medicus  ante  Christum  ).  Es  ist  gefährlich,  nach 
nächtlichem  Schlaf  die  ungewaschene  Hand  zum  Auge  zu 
tühren,  darum  wäscht  sich  der  fromme  Jude  sofort  am  Morgen 
dreimal  die  Hände  (Krauss  3).  Aehnliches  besagt  bab.  Schabb. 
108  b (bei  Krauss  23):  „R.  Jannai  sandte  zu  Mar-Uqba: 
Schicke  mir  der  Herr  von  jener  von  Mar- Samuel  (ärztliche 
Autorität)  präparierten  Augensalbe.  Da  sandte  dieser  zurück: 
Ich  schicke  dir  wohl,  damit  du  nicht  sagest,  ich  wäre  geizig; 
allein,  so  sprach  Mar-Samuel:  „besser  ein  Tropfen  kalten 
Wassers  morgens  (zum  Waschen  der  Augen)  und  das  Waschen 
von  Händen  und  Füssen  in  warmem  Wasser  abends  als  alle 
Augensalben  der  Welt“. 

Dass  man  am  Sabbat  der  Wunde  weder  Oel  noch  warmes 
Wasser  entziehen  soll,  ist  jer.  Schabb.  9,  3,  fol.  12  a als  Lehre 
des  Samuel  überliefert. 

Heilungen  durch  Wasser  vollzieht  der  Wundermann  R. 
Chüna  Ta'an.  20  b,  vgl.  Blau,  d,  altjüd.  Zauberwesen  1898, 
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S.  159.  In  diesen  Zusammenhang  gehört  es  auch,  wenn  je- 
mand, der  von  einer  Schlange  gebissen  wurde,  zum  Wasser 
lief.  Aber  sofort  kommt  die  abergläubische  Folgerung  hinzu: 
gelangt  der  Mensch  früher  zum  Wasser,  stirbt  die  Schlange, 
ists  umgekehrt,  der  Mensch.  Die  Vorstellung  von  einem 
göttlichen  Zaubertrank,  welcher  die  Menschen  rasend 
macht,  scheint  in  dem  Bilde  vom  Becher  Jahwes  Ps.  759 
angedeutet. 

Hippolyt  Philos.  IX  13 ff.  teilt  die  Vorschriften  der  Ei- 
chasäer mit,  die  den  Bädern  medizinische  Bedeutung  zuwiesen: 
Genesung  vom  Biss  eines  tollen  Hundes,  Besessenheit,  Schwind- 
sucht, Schlangenbiss  (vgl.  Epiph.  haer  XXX  7)  Das  Gesun- 
dungsbad soll  innerhalb  7 Tasen  40  Mal  wiederholt  werden. 
Dass  dabei  auch  gewisse  Beschwörungen  gegen  die  Krankheiten 
angewendet  wurden,  scheint  aus  Philos.  IX  13 ff.  (vgl.  Pred.  9U 
von  der  Beschwörung  der  Schlange)  hervorzugehen.  Die  Un- 
glücksfälle bezw.  Krankheiten  sah  man  als  Strafen  für  be- 
gangene Sünden  an.  Darum  heisst  es  Philos.  IX  15 f.  „wenn 
einen  Mann  oder  eine  Frau  oder  einen  Knaben  oder  ein  Mäd- 
chen ein  toller  oder  rasender  Hund  gebissen  oder  gereizt  oder 
berührt  hat  . .,  soll  er  in  derselben  Stunde  mit  seiner  ganzen 
Kleidung  laufen  in  einen  Fluss  oder  Quelle  . .,  hinabsteigen, 
wo  nur  eine  tiefe  Stelle  ist,  sich  tauchen  mit  seiner  ganzen 
Kleidung  und  sich  dem  höchsten  Gott  in  herzlichem  Glauben 
daistellen  und  dann  nehme  er  sich  die  7 Zeugen  . . . [indem 
er  spricht]:  siehe,  ich  nehme  mir  zu  Zeugen  den  Himmel  und 
das  Wasser  und  die  heiligen  Geister  und  die  Engel  des  Ge- 
betes und  das  Oel  und  das  Salz  und  die  Erde.“  Und  nun 
werden  eine  Reihe  von  Vergehen  aufgezählt,  von  , denen  der 
Kranke  gelobt,  sich  fern  zu  halten.  „Nachdem  er  dies  ge- 
sprochen, taucht  ei  unter  mit  seiner  ganzen  Kleidung  im  Namen 
des  grössten  und  höchsten  Gottes.“ 

Die  Sieben  zahl  (bei  den  Eichasäern  7 Zeugen)  spielt 
bei  den  Heilungen  eine  Rolle.  So  findet  Nacamän,  der  Feld- 
hauptmann von  Aram,  Heilung  von  seinem  Aussatz,  nachdem 
er  7 Mal  im  Jordan  untergetaucht  ist  (II.  Kön.  514  vgl.  Lk.  427). 
Aehnliches  berichtet  das Gilgamesch-Epos  von  dem  „Waschort“ 
auf  der  Insel  der  Seligen,  an  dem  der  aussätzige  Held  „rein“ 
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wird  „wie  Schnee“  (Jeremias  ATO  94,  v.  Orelli  223).  Die 
Siebenzahl  knüpft  wohl  an  eine  babylonische  Vorstellung  an, 
wie  sie  wenigstens  als  Heilmittel  gegen  den  Skorpionstich  auf- 
bewahrt ist:  „znm  Flusse  soll  er  hinabgehen,  7 Mal  unter- 
tauchen, beim  siebenten  Untertauchen,  was  in  seinem  Munde 
ist,  in  den  Fluss  ausspeien“  (Jeremias  ATO  320;  Boissier 
Documents  assyr.  relat.  aux  presages  1894  I 33). 

Der  Mandäer  bedarf  nach  der  Heimkehr  von  der  Reise 
der  Taufe  (Brandt  M.  R.  67). 

Dass  man  bei  dem  Kranken  die  rituelle  Waschung  voll- 
ziehe und  ihn  hernach  mit  Wasser  begiesse,  scheint  alt- 
arabische Sitte  gewesen  zu  sein.  Darauf  deutet  die  Erzäh- 
lung von  dem  Krankenbesuch  des  Propheten  (Buchäri  Mardä 
Nr.  21  ed.  Krehl-Juynboll  IV  49,  vgl.  Goldziher  Arch  Rel  1910, 
S.  39),  wobei  diese  Sitte  als  nachahmenswertes  Beispiel  für 
Krankenbesucher  empfohlen  wird. 

4.  bei  festlichen  Gebräuchen. 

Im  babylonischen  Kult  ist  die  Waschung  von  Gottes- 
bildern (mis  pi)  überliefert.  Auf  der  Kultustafel  von  Sippar 
(V  R 60f,  Kol.  IV  22ff.,  vgl.  Jeremias  ATO  268ff.,  Peiser 
K B III  1,  174ff. , Schrank  89,  Jastrow  cap.  XIX,  200)  be- 
richtet Nabu-abal-iddin  von  Babylon:  „Mit  der  Weisheit  Eas . . 
fertigt  er  (Nabu-abal-iddin)  in  vorschriftsmässiger  Weise  eine 
Statue  des  Schaniasch  an;  mit  der  Reinigungszeremonie,  die 
dem  Ea  und  dem  Marduk  zu  eigen  gehört,  wusch  er  ihr  (der 
Statue)  vor  Schamasch  in  Ekarzagina  am  Ufer  des  Euphrats 
den  Mund.“  Danach  pflegte  man  neugefertigten  Götterbildern 
den  Mund  zu  waschen  (Zimmern  Or  St  II  959ff.,  BBR  138t). 
Als  Mittel  dienten  Wasser  und  andere  flüssige  Substanzen  wie 
Honig,  Milchrahm,  Oel,  dann  aber  auch  Pflanzen  usw.  Wichtig 
für  die  genaue  Bestimmung  des  mis  pi  (Mundwaschung)  und 
des  ziemlich  gleichwertigen  pit  pi  (Mundöffnung)  ist  der  Text 
IVR  26,  65  f.,  übersetzt  bei  Zimmern  Or  St  II  962: 

„Reines  Wasser  hat  er  hineingebracht. 

Ninzadim,  der  Oberjuwelier  des  Anu, 

Hat  mit  seinen  reinen  Händen  dich  tadellos  gemacht. 
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Er  hat  zum  Ort  der  Reinigung  (vgl.  oben)  dich  hin- 
genommen, 

In  Honig,  Milchrahm  dich  hingenommen, 

Wasser  der  Beschwörung  an  deinen  Mund  geschüttet, 
Deinen  Mund  durch  Beschwörungskunst  geöffnet.“ 
Mundwaschung  begegnet  sonst  noch  bei  Zimmern  B B R 
Rit.  Tat.  Nr.  31-37,  St.  I 26 ff,  St.  II  14,  18,  St.  III  10,  vgl. 
St.  II  2,  ferner  Nr.  48,  lOf. ; Nr.  55  St.  I 3;  Nr.  74,  33,  37,  40. 

Trank opfer  finden  sich  nicht  selten  im  semitischen  Orient. 
So  bringt  Assurbanipal  von  Assyrien  nach  erfolgreicher  Löwen- 
jagd ein  Trankopfer  über  den  erlegten  Tieren  dar  (Abb.  bei 
G ressmann,  Altorient.  Texte  u.  Bilder  1909  II,  S.  45  ff.).  Der 
fromme  Jude  ruft  bei  dem  Brandopfer  Gott  an  und  spendet 
das  Trankopfer,  vgl.  Ps.  11613.  Jakob  errichtete  ein  steinernes 
Mahl  und  goss  einen  Trank  darauf  (Gen.  3514  vgl.  Targ.  Jon. 
z.  d.  St.  und  Ta'an.  2b).  I.  Sam.  7fl  bezeugt  ein  Trankopfer 
bei  dem  grossen,  von  Samuel  veranstalteten  Busstage.  David 
bringt  dem  Herrn  eine  Wasserlibation,  indem  er  sich  von 
seinen  Helden  Wasser  aus  der  Zisterne  zu  Bethlehem  unter 
dem  Stadttor  bringen  lässt,  „aber  er  wollte  es  nicht  trinken, 
sondern  goss  es  dem  Herrn“  (II.  Sam.  23i6f.).  Raschi  erwähnt 
zu  Lev.  2is  die  Wasserlibation. 

Nicht  ohne  Grund  setzen  jer.  Sanh.  20a,  Ruth  rabb.  2e, 
Jalk.  Chron.  117  die  Zeremonie  in  II.  Sam.  23fl  und  I.  Sam.  7« 
in  Beziehung  zu  der  am  Laubhüttenfeste  üblichen  Wasser- 
libation, über  deren  Hergang  zumal  M.  Sukka  IVf.  genauer 
berichtet.  „Man  füllte  einen  güldenen  Krug,  welcher  3 Log 
hielt,  mit  Wasser  aus  dem  Brunnen  Siloa“  usw.  (Sukka  IV  9f., 
bei  Rabe  II  200f.).  Das  Wasser  wurde  mit  grosser  Feierlich- 
keit an  den  mittleren  Tagen  des  Festes  von  den  Priestern 
am  Altar  ausgegossen,  sowohl  morgens  wie  nachmittags,  und 
floss  durch  zwei  Kanäle,  die  bis  in  die  Urtiefe  reichten  (Feucht- 
wang  MG  W Jud  1910,  S.  544).  Am  herrlichsten  war  der 
letzte  Tag  des  Festes  (Joh.  788).  Au  dem  Tage  sprach  Jesus 
(vielleicht  mit  Beziehung  auf  die  zwei  „Schalen  von  Silber“ 
— d^do  — , durch  deren  Oeffnungen  „zu  gleicher  Zeit  der  Wein 
und  das  Wasser  hindurchlaufen  konnten“  Sukka  IV  9):  „wer 
an  mich  glaubt,  von  dessen  Leibe  werden  Ströme  lebendigen 
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Wassers  fliessen“.  Sukka  V 1 heisst  es  dann  von  dieser  Zere- 
monie: „wer  die  Freude  des  Wasserschöpfens  nicht  gesehen 
hat,  der  hat  sein  Tag  keine  Freudenfeier  gesehen“,  vgl.  die 
in  bab.  Sukka  48b  zu  Jes.  12»  hergestellte  Beziehung. 

Es  handelt  sich  bei  der  Libation  um  nichts  anderes  als 
den  Wassersegen,  um  das  Günstigstimmen  der  Wassergeister 
und  -machte  der  Unterwelt.  Gott  sagte:  „giesset  Wasser  am 
chag  vor  mir  aus,  damit  euch  die  Regengüsse  des  Jahres  ge- 
segnet werden“  (Rosch  ha  Sch.  16a).  Dahin  weist  auch  die 
Beobachtung,  dass  das  Laubhütten  fest  alljährlich  unmittelbar 
vor  der  Regenzeit  gefeiert  wurde.  „Wasser  auf  die  Erde 
giessen,  ist  identisch  mit  regnen;  tut  man  es,  so  zwingt  man 
den  Regen  herbei“  (Dieterich,  Mutter  Erde  S.  99).  Die  Kanäle 
stellen  die  Verbindung  zwischen  dem  Trankopfer  und  dem  Ur- 
wasser  oder  den  Wassern  der  Sintflut  her  (Feuchtwang  a.  a.  0., 
S.  545 ff.):  „Schith  war  bis  zum  tehöm  hinab  gebohrt“,  jer. 
Sukka  V. 

So  holte  man  auch  in  Hierapolis  unter  Beteiligung  von 
ganz  Syrien  und  Arabien  jährlich  zweimal  Wasser  in 
Schläuchen  vom  Meere  und  goss  es  in  den  unter  dem  Tempel 
befindlichen  Erdschlund  (de  dea  Syria  § 13  vgl.  48;  Feucht- 
wang a.  a.  0.,  S.  549),  zweifellos  zu  gleicher  Veranlassung. 

Verwandt  mit  diesen  Bräuchen  ist  die  vögevöig,  das 
Wasserschöpfen  am  8.  Tage  der  Eleusinien  (A.  Jeremias 
BNT  7 58;  Krauss  DLZ  1911,  Sp.  2321;  Venetianer,  die  eleus. 
Mysterien  S.  3ff.),  die  m.  E.  ebenfalls  auf  semitischen  Ursprung 
zurückzuführen  ist. 

Wir  sehen,  das  Wasser opfer  mitsamt  seinen  Gebräuchen 
ist  uralt,  vermutlich  schon  babylonischen  Ursprungs  (vgl. 
Goldziher  Arch  Rel  1910  1,  S.  29)  und  stellt  im  letzten 
Grunde  eine  exorzistisch-magische  Kultusübung  vor.  Zu  ver- 
gleichen ist,  was  oben  (unter  I B)  vom  Regen  und  Tau  ge- 
sagt ist. 

Sorgfältige  Reinigungen  sind  nötig  zu  den  anderen 
jüdischen  Festen.  Am  Versöhnungsfest  muss  jeder  Jude 
vor  dem  Abendgebet  sich  baden.  Das  hilft,  mit  bussfertigem 
Herzen  getan,  die  Sünden  abwaschen.  Ein  frommer  Jude  soll 
sich  39  Mal  ins  Wasser  tauchen  (Schröder  132).  Die  frommen 
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Juden  baden  dreimal  am  Fasttage,  weil  Ez.  3655  dreimal  die 
Reinigung  genannt  ist.  Nach  der  Lehre  des  Buches  Sohar 
soll  eigentlich  jeder  Jude  vor  dem  Sabbat  ins  Bad  gehen, 
um  sich  von  den  Sünden  zu  reinigen,  die  er  etwa  an  den 
Wochentagen  getan  hat,  zum  mindesten  aber  seine  Hände  und 
Füsse  waschen  und  dabei  sprechen:  „Siehe,  ich  wasche  mich 
selbst  zur  Ehre  des  Sabbats,  der  Königin“  (Schröder  22 f.)  usw. 

Als  rein  sinnbildliche  Handlung  ist  das  Händewaschen 
des  Pilatus  zu  verstehen,  von  dem  Mt  2724  berichtet:  „da 
aber  Pilatus  sah,  dass  er  nichts  schaffte,  . . nahm  er  Wasser 
und  wusch  die  Hände  vor  dem  Volk  und  sprach:  ich  bin  un- 
schuldig an  dem  Blut  dieses  Gerechten,  sehet  ihr  zu!“  Die 
Worte  des  Pilatus  haben  ihr  Vorbild  an  IT.  Sam.  328,  die 
Handlung  an  dem  Dtn.  21 6 beschriebenen  Händewaschen  der 
Stadtältesten  bei  unentdeckt  gebliebenem  Mord,  vgl.  Ps;  266, 
731S  und  M.  Sötä  IX  6. 

C.  Form. 

1.  in  Babylonien. 

Das  Tauchbad  wird  am  meisten  genannt,  sicher  bezeugt 
IV  R 29,  4 Kol.  I 2:  „Des  weiten  Meeres,  in  das  keine  Hexe 
hinabgestiegen,  in  dem  keine  Zauberin  ihre  Hand  gewaschen“, 
vielleicht  auch  IV  R 59,  2,6b:  „lein  waschen  mögen  dich  die 
dahin  eilenden  Wasser  des  Stromes“  und  im  Gilgamesch-Epos, 
wo  auf  der  Insel  der  Seligen  der  „Waschort“  ist  (vgl.  S.  92f.). 
Von  Besprengungen  ist  IV  R 22d  llff.;  16,  244ff.,  CTXVII 
3133ff.;  Haupt  AS  KT  90,  Kol.  III  lff.,  von  Waschungen 
Maqlft  VII  72 ff,  104,  115ff;  Schurpü  V lff.  („Haus  des  heiligen 
Waschens“),  vom  Uebergiessen  IV  R 26  Nr.  7;  16,  244ffi, 
CTXVII  PI.  20,  74ff.  die  Rede.  Eine  bestimmte  Scheidung 
ist  bisher  nicht  möglich. 

2.  im  Judentum. 

a)  die  vorexilische  Kultübung 
hat  a)  Säuberung  der  befleckten  Körperteile.  Darauf 
weist  Lev.  15i«,  wo  für  Pollution  abweicheud  von  der  gewöhn- 
lichen Formel  das  Waschen  des  ganzen  Leibes  verlangt  wird. 
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ß)  Abspülen  mit  Wasser,  bezeugt  als  herkömmlich  bei 
der  Menstruation  Ez.  160:  „Darum  badete  ich  dich  mit  Wasser, 
wusch  das  Blut  von  dir  ab“. 

7)  Den  Ritus  des  Besprengens  (für  diese  Zeit  bezeugt 
in  exorzistischem  Sinne  Ez.  362B). 

b)  die  nachexilische  Kultübung 
hat  im  Priesterkodex  (bes.  Lev.  13—15;  Num.  19,  31)  ein 
ganzes  System  von  Waschungen  usw.  ausgebildet. 

a)  Besprengungen  mit  Wasser. 

aa)  Wer  einen  Leichnam,  Gerippe,  Grab  berührt  oder 
im  Hause  eines  Gestorbenen  anwesend  ist,  wird  am 
3.  und  7.  Tag  mit  Reinigungswasser  ^ = Wasser 
zur  Entfernung  von  Unreinheit  vgl.  Brandt  Bapt.  16) 
besprengt  (Num.  19nff.); 

ßß)  wer  sich  vom  Aussatz  reinigen  lässt,  soll  vom 
Priester  7 Mal  besprengt  werden  (Lev.  147); 

77)  alle  im  Kampf  mit  Heiden  erbeuteten  metallenen 
Gegenstände  soll  man  „durch  das  Feuer  gehen 
lassen“,  so  werden  sie  rein;  „nur  das  es  [noch] 
mit  Reinigungswasser  entsündigt  werden  muss“ 
(Num.  3l28); 

66)  die  Leviten  sollen  bei  der  Weihe  mit  Entsündigungs- 
wasser  (naan  ■'»)  besprengt  werden  (Num.  87). 

Dahin  gehören  auch  die  vielleicht  schon  vorexilischen 
Rezepte  für  Reinigungswasser  (Lev.  146f.6of.  für  den  Aussätzigen, 
nur  vom  Priester  anzuwenden;  Num.  192ff.,  gegen  Verunreini- 
gung durch  Totes,  von  jedem  anzuwenden). 

Die  Wirkung  des  Besprengens  ist  ein  entsündigen  (Lev. 
1462,  Num.  87,  19i3. 19f.),  reinigen  (Num.  87),  Entfernen  der  Un- 
reinheit (Num.  1918,  3128). 

ß)  Abspülen  mit  Wasser  sollen  sich  alle  mit  krankhaften 
Ausflüssen  behafteten,  ehe  sie  einen  andern  Menschen  berühren 
(Lev.  15nft). 

7)  Die  Abwaschung  einzelner  Glieder  am  mensch- 
lichen Körper  ist  für  die  Priester  gefordert  Ex.  30i7_21.  Sie 
sollen  sich  Hände  und  Füsse  im  kupfernen  Waschbecken 
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waschen,  ehe  sie  in  den  Tempel  eintreten,  und  bevor  sie  den 
Dienst  am  Brandopferaltar  verrichten. 

ö)  durch  Waschen  (Baden)  des  ganzen  Körpers  und 
häufig  noch  der  Kleider  hat  sich  zu  reinigen  bezw.  sind  zu 
reinigen: 

aa ) um  tabu  zu  sein: 

der  Priester  bei  der  Weihe  (Ex.  294,  4012), 
der  Levit  bei  der  Weihe  (Num.  87)  nach  vorherge- 
hender Besprengung; 
ßß)  zur  Lösung  vom  tabu: 

wer  Reinigungswasser  berührt  (Num.  1921), 
der  Priester,  der  die  Asche  der  roten  Kuh  zum 
Reinigungswasser  zubereitet  hat  (Num.  197), 
derjenige,  der  die  rote  Kuh  verbrannt  hat  (Num.  198), 
wer  die  Asche  der  Kuh  gesammelt  hat  (Num.  19#f.), 
wer  das  Reinigungswasser  auf  die  durch  einen 
Leichnam  verunreinigten  sprengt  (Num.  1921), 
der  Hohepriester  am  grossen  Versöhnungstage 
Lev.  1624  (irmp  mpan  «an  heiliger  Stätte“  d.  h. 
im  Vorhof), 

wer  den  Farren  und  Bock  am  Versöhnungstage 
verbrannt  hat  (Lev.  1628), 
wem  Blut  vom  Sündopfer  ans  Kleid  spritzt  (Lev.  620), 
kupferne  Gefässe,  in  denen  Sündopfer  gekocht  sind 
(Lev.  62i). 

yy)  zur  Beseitigung  der  (dämonischen)  Infi- 
zierung: 

wer  einen  toten  Menschen,  seine  Gebeine,  ein  Grab 
berührt  oder  im  Hause  eines  Gestorbenen  an- 
wesend ist  (Num.  19iö,  31i9.  24),  nachdem  vorher 
die  Besprengung  erfolgt  ist,  vgl.  Tob.  23ff.,  Sir.  3180, 
wer  an  Aussatz  erkrankt  bezw.  davon  geheilt  ist 
(Lev.  136,  34.  ß4ff.,  148.  »)> 

wer  ein  Aas  oder  (von  wilden  Tieren)  zerrissenes 
anrührt,  trägt  oder  geniesst  (Lev.  1125. 40,  lLsf.), 
„wenn  einer  bei  einem  Weibe  liegt  und  Samen- 
erguss erfolgt“  (Lev.  1518), 
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Männer  und  Frauen  nach  allen  Arten  von  natür- 
lichen und  krankhaften  Ausflüssen  aus  den  Geni- 
talien (Schleimfluss  der  Männer  Lev.  156.,3,  Pol- 
lution und  Beischlaf  Lev.  15i6_i8,  Menstruation 
und  Blutfluss  der  Frauen  Lev.  1519_30.  Ohne  er- 
sichtlichen Grund  fehlt  bei  der  Frau  die  Vor- 
schrift, sich  zu  waschen), 
wer  die  zuletzt  genannten  oder  Sachen,  auf  denen 
sie  gelegen  bezw.  gesessen  haben,  oder  ihre  Aus- 
flüsse berührt  (Lev.  15öf.7. 10-12. 2if.,  27), 
jeder,  aut  den  der  flüssige  (Mann)  seinen  Speichel 
wirft  (Lev.  158), 

alles  im  Krieg  erbeutete,  was  das  Feuer  nicht  ver- 
trägt (Num.  31 24). 

Die  stehende  Formel  ist  nm  oran  yrm  oder  kürzer 

yrm. 

In  leichten  Fällen  (Pollution,  Kohabitation,  Menstruation) 
erfolgt  das  Abwaschen  des  Leibes  am  Tage  der  Verunreinigung, 
in  schwereren  (Ausflüsse,  Aussatz,  Geburt  usw.)  nach  Ablauf 
von  3,  7 und  14  Tagen. 

e)  Das  Tauchbad  ist  deutlich  II.  Kön.  5U  genannt 
(Na'amän  taucht  im  Jordan  unter:  bno),  aber  fehlt  sonst  im 
nachexili sehen  Gesetz.  Das  hebräische  Wort  für  das  Waschen 
(Baden)  des  Leibes  (ym)  scheint  ein  Tauchbad  nicht  einzu- 
schliessen,  vgl.  Jes.  44.  Demnach  begegnet  die  talmudiscbe 
Anschauung,  dass  das  Gesetz  zur  rituellen  Reinigung  des 
Leibes  Tauchbäder  verlangt  habe,  für  diese  Zeit  starkem 
Zweifel  (Brandt  Bapt.  28).  Dazu  kommt,  dass  z.  Z.  Esras  in 
Palästina  sich  nur  wenig  Gelegenheit  zu  Tauchbädern  fand, 
höchstens  im  Jordan  und  seinen  östlichen  Nebenflüssen.  Bade- 
häuser existierten  noch  nicht.  Das  eherne  Meer  im  Tempel 
war  wegen  seiner  Höhe  und  Bauart  zu  Tauchbädern  nicht 
geeignet,  vgl.  die  Beschreibung,  Anordnung  und  Masse  I.  Kön. 
7 2iff.,  II  Chron.  48ff. 

Das  vorexilische  Gesetz  begnügte  sich  mit  Säuberung 
der  befleckten  Körperteile,  Abspülen  mit  Wasser  und  Be- 
sprengung.  Jetzt  sind  die  Waschungen  systematisch  ausge- 
bildet. Die  Fülle  der  Neuerungen  erklärt  sich  einzig  und 
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allein  aus  der  Tatsache,  dass  der  eigentliche  Priesterkodex 
(um  500)  in  Babylonien  abgetasst  ist.  Die  jüdischen 
Autoren  an  den  Kanälen  des  Zweistromlandes  über- 
trugen babylonische  Riten  aut  die  jüdische  Kultus- 
übung, ohne  den  wasserarmen  Sommer  Palästinas  aus  Er- 
fahrung zu  kennen  (Brandt  Bapt.  24). 

c)  die  orthodoxe  Taufpraxis 

(z.  Z.  Jesu)  bildet  die  Vorschriften  des  Gesetzes  weiter  und 
fordert  u.  a.: 

«)  das  Waschen  der  Hände  vor  dem  Essen  (Mk.  7lft, 
Mt.  15if.),  der  Hände  und  Füsse  für  Priester  nach  Erledi- 
gung eines  Bedürfnisses  im  Tempel  (M.  Jömä  III  2), 

ß)  das  Tauchbad  allgemein  vor  der  Mahlzeit  (Mt.  74a)> 
für  den  vom  Aussatz  Genesenen  (M.  Negacim  XIV  8),  für  den 
Priester  und  seine  Gehilfen,  bevor  sie  zu  einer  kultischen 
Verrichtung  in  den  Vorhof  gingen  (M.  Jömä  III  3),  für  den 
Priester  nach  nächtlicher  Verunreinigung  (M.  Tämid  1 1)  nach 
Verrichtung  der  Notdurft  im  Heiligtum  (Jömä  III  2), 

y)  das  Eintauchen  von  Bechern,  Krügen  und  Kupfer- 
geschirr (Mt.  74b)  vor  der  Mahlzeit, 

d)  möglicherweise  auch  das  Besprengen  von  Esswaren, 
vgl.  Michelsens  Konjektur  zu  Mk.  74a  unter  II  B,  2c,  ß. 

d)  die  Diaspora-Taufpraxis 

scheint  in  Mk.  73f.  angedeutet  zu  sein.  Da  das  Markusevan- 
gelium wahrscheinlich  in  Rom  entstanden  ist,  ist  hier  gesagt, 
dass  die  römischen  Juden  eine  lebhafte  Reinigungspraxis  be- 
trieben. Dasselbe  bezeugt  in  späterer  Zeit  für  die  afrika- 
nische Provinz  Tertullian:  ^eterum  Judaeus  quotidie  lavat, 
quia  quotidie  inquinatur’  (de  bapt.  15),  vgl.  de  oratione  14: 
’omnibus  licet  membris  lavet  quotidie  Israel  nunquam  tamen 
mundus  est’.  Gemeint  sind  Bäder  im  Fluss  d.  h.  in  fliessendem 
Wasser,  ob  Bespülung  des  Leibes  oder  Tauchbad,  geht  aus 
den  Stellen  nicht  hervor;  für  beide  mochte  das  heidnische 
Vorbild  massgebend  sein. 

e)  die  talmudische  Taufpraxis. 

Vermutlich  haben  die  Erfahrungen  der  Diaspora  die  Aus- 
bildung der  rabbinisch-talmudischen  Lehre  von  den  verschiedenen 
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Alten  Wasser  und  den  Wasseransammlungen  (miqwöt  bezw. 
miqwa'öt)  beeinflusst.  Wir  erfahren  im  Talmud,  dass  es  — im 
letzten  Jahrhundert  vor  der  Zerstörung  Jerusalems  — in  vielen 
Städten  Palästinas  öffentliche  Badehäuser  gab,  die  zu  rituellen 
Reinigungen  benutzt  wurden.  Daneben  dienten  freilich  auch 
Brunnen  und  Cisternen,  desgl.  Höhlen,  in  denen  sich  Wasser 
gesammelt  hatte,  zu  Tauchbädern.  „Zum  Tauchbad  hinab- 
steigen“ ist  term.  techn.  z.  B.  M.  Miqw.  II.  Hierher  gehört 
auch,  was  oben  (I  E 4,  IIB  lag)  von  den  sogen.  Frühtauchern 
gesagt  ist. 

a)  Das  Benetzen  bezw.  Uebergiessen  der  Hände 
(nb^D:)  ist  nötig  u.  a.  vor  dem  Beten  der  Formulargebete  am 
Morgen  (bab.  Berakh.  14b,  15a),  vor  dem  Sprechen  des  Segens 
im  Gottesdienst  (Sötä  39a),  bei  „ungeheiligter  Speise,  Zehnt 
und  Hebe“  (Chagigä  II  5)  usw. 

ß ) Das  Eintauchen  der  Hände  ist  jetzt  nur  noch  beim 
Essen  von  aus  Getreide  bereiteten  Speisen  geboten  (bab.  Cha- 
gigä fol.  18b,  Pesach.  115b)  und  vor  dem  Essen  heiliger  Speise 
(M.  Chagigä  II  5).  ln  allen  übrigen  Fällen  ist  das  Eintauchen 
seit  70  n.  Chr.  weggefallen,  da  es  von  da  an  heilige  Speisen 
nicht  mehr  gab. 

y)  Zum  Händewaschen  genügt  für  den  einzelnen  Log 
geeigneten  Wassers  (M.  Jädaj.  I 1).  Es  scheint  einmal  vor 
dem  Anfassen  einer  törä-Rolle  oder  überhaupt  heiliger  Schriften 
Brauch  gewesen  zu  sein  (M.  Kelim  XV  6,  Jädaj.  III  2—5, 
‘Edujjot  V 3,  vgl.  Schulchän  carükh  I,  § 143,  Brandt  Bapt.  56). 

ö)  heisst  das  Tauchbad  im  Talmud  (von  dem  hebr. 

bnu  „er  tauchte  ein“,  „er  tauchte  unter“).  Das  Tauchbad  gilt 
als  besonders  würdiges  Mittel  der  religiösen  Reinigung.  Zu 
tauchen  hat:  wer  das  Sprengwasser  berührt,  wer  einen  durch  einen 
Toten  verunreinigten  damit  besprengt  (M.  Chagigä  II  5),  der 
Mann  nach  der  Pollution  (vgl.  das  über  die  Frühtaucher  bezw. 
Hemerobaptisten  gesagte)  usw. 

Die  rabbinischen  Autoritäten  diskutieren  eifrig  über  die 
Bedingungen  für  das  gesetzliche  Baden.  Manche  Rabbinen 
wollten  das  Tauchbad  ganz  und  gar  beseitigen.  Andere  ver- 
werfen das  Baden  in  gewärmtem  Wasser  (bab.  Berakh.  fol. 
20b,  vgl.  jer.  Berakh.  fol.  15b,  16a).  Der  durch  Kohabitation 
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oder  Pollution  verunreinigte  Mann  braucht  nur  zu  baden, 
wenn  er  sich  mit  dem  Gesetz  befasst  oder  die  Haggäda  lehren 
oder  das  Schema'  und  die  Tefillä  sprechen  will.  Bedeutung 
gewinnt  der  Satz:  „Wer  Samenerguss  gehabt  hat,  ist  rein, 
wenn  man  nur  9 Qab  Wasser  über  ihn  gegossen  hat“  (Brandt 
Bapt.  52).  Schliesslich  erklärt  R.  Juda  ben  Bathyra  die  Bäder 
vor  jeglicher  Beschäftigung  mit  dem  Gesetz  für  überflüssig,  weil 
nach  Jer.  232»  die  Worte  der  törä  ebensowenig  wie  das  Feuer 
verunreinigt  werden  können  (vgl.  unter  II  B,  2b,  d,  aa). 
Formell  ist  das  Tauchbad  niemals  aufgehoben,  aber  doch  mit 
der  Zeit  vergessen  worden  (vgl.  zu  dem  Gesagten  Krauss, 
S.  7— 9,  Brandt  Bapt.  52  — 54).  Nur  die  jüdische  Frau  ist 
bis  auf  den  heutigen  Tag  verpflichtet,  nach  ihren  Menstrua- 
tionen und  sonstigen  krankhaften  Blutungen  ein  rituelles 
Tauchbad  zu  nehmen,  desgl.  hat  sich  das  Waschen  der  Hände 
als  religiöser  Brauch  in  einer  Reihe  von  Zeremonien  erhalten 
(vgl.  Brandt  Bapt.  55  ff.). 

Eine  innerliche  Umwandlung  oder  Erneuerung  haben  die 
Rabbinen  im  allgemeinen  von  der  Waschung  nicht  erwartet. 
Man  unterzog  sich  den  Baptismen,  weil  es  einmal  so  vorge- 
schrieben war.  So  äussert  sich  R.  Jochanan  bei  Zakkai  (Ende 
des  1.  Jalirh.  n.  Chr.):  „weder  macht  das  Tote  unrein,  noch 
macht  das  Wasser  rein,  sondern  der  Heilige  hat  gesagt:  ein 
Gesetz  habe  ich  festgesetzt,  eine  Entscheidung  getroffen“ 
(Bousset  Jud.  149;  demen,  Religionsgesch.  Erkl.  d.  NT  1909, 
S.  165). 


3.  in  den  semitisch  (jüdischen)  Sekten. 

Diese  weichen  in  vier  Punkten  vom  jüdischen  Wasser- 
kultus ab  (vgl.  Brandt  Bapt.  63  f.): 

a)  Das  Judentum  benutzt  zur  rituellen  Reinigung  zu- 
meist miqwöt,  die  semitisch -jüdischen  Sekten  Fluss  oder 
Quelle. 

b)  Das  Judentum  lässt  das  Badehaus  zur  Erfüllung  der 
religiösen  Pflicht  zu,  die  Baptismen  der  Sekten  finden  im 
Freien  statt. 

c)  Das  Judentum  gesteht  für  das  rituelle  Bad  gewärmtes 
Wasser  zu  (z.  B.  für  den  Hohenpriester,  M«  Jömä  III  5),  die 
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Sekten  bedienen  sich  des  kalten  Wassers,  was  für  die  Be- 
wohner Palästinas  und  seiner  Umgebung  eine  harte  Prüfung 
bedeutete. 

d)  Das  Judentum  bevorzugt  Besprengungen  und  Waschun- 
gen, die  Sekten  fordern  fast  ausschliesslich  das  Tauchbad. 

Das  Tauchbad  ist  u.  a.  nötig  vor  dem  Morgengebet 
(pseudoclem.  hom.  X 1 , XI  1),  bei  der  Berührung  mit  Ordens- 
mitgliedern niederen  Ranges  (Essener),  bei  der  Berührung  mit 
Nichtjuden  (Ebionäer,  vgl.  Epiph.  haer.  XXX  2,  pag.  126  A, 
B),  bezw.  Begegnung  (Essener,  Ebionäer),  beim  Eintritt  in 
höhere  Ordensgrade  (Essener),  für  die  Männer  nach  der  Ko- 
habitation  (pseudoclem.  hom.  VII  8,  Ebionäer  vgl.  Epiph.  haer. 
a.  a.  0.,  Essener),  nach  der  Menstruation  (pseudoclem.  hom. 
VII  8:  „mit  der  menstruierenden  Gattin  nicht  kohabitieren, 
bevor  sie  gereinigt  und  gebadet  ist“),  nach  Verrichtung  der 
Notdurft  (Essener),  vor  dem  Essen  von  Brot  (von  Petrus  be- 
richtet Epiph.  haer.  XXX  21),  vor  dem  Frühstück  (pseudoclem. 
hom.  V 30),  vor  der  Mittagsmahlzeit  (Essener),  vor  dem  ge- 
meinschaftlichen Nachtessen  (pseudoclem.  hom.  VIII  2,  IX  23» 
X 26,  XIV  1),  als  Mittel  gegen  Krankheiten  (Eichasäer,  vgl. 
Epiph.  haer.  XXX  17  ed.  Dind.  II  109,  Hippol.  Philos.  IX  15), 
zum  Erforschen  künftiger  Dinge  (Essener),  nach  der  Heimkehr 
von  der  Reise  (Mandäer)  usw. 

Selten  begegnen  Ab  spül  ungen  (z.  B.  an  den  Frauen  zur 
Beförderung  der  Empfängnis  im  essenischen  Kult)  und  Wascli- 
ungen.  Die  Mandäer,  bezw.  Säbier  und  Mughtasila  waschen 
alles,  was  sie  essen  (Brandt  Bapt.  109,  Chwolsohn  Ssabier  II 
544),  die  Säbier  waschen  sich  zu  Ehren  der  Gottheit  (Chwol- 
sohn a.  a.  0.  II  29). 

Alle  Arten  des  Baptismus  begegnen  im  semitischen  Orient. 
Babylonische  Riten  beeinflussten  die  jüdische  Ge- 
setzgebung und  finden  ihre  Fortsetzung  in  den  se- 
mitisch (jüdischen)  Sekten.  Während  im  Judentum  die 
baptistischen  Bräuche  mit  der  Zerstörung  Jerusalems  immer 
mehr  verblassen,  erhält  sich  das  Tauchbad  noch  jahrhunderte- 
lang in  den  baptistischen  Sekten. 
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III.  Das  Tauchbad  als  Initiationsritus. 

Gewisse  Körper  haben  die  Eigenschaft,  zu  kristallisieren, 
d.  h.  unter  feststehenden  Bedingungen  eine  bestimmte  äussere 
Form  (Oktoeder,  Dodekaeder  usw.)  anzunehmen.  Dieses  Ge- 
setz der  uns  umgebenden  Natur  erlaubt  etwa  folgende  — 
durch  die  Religionsgeschichte  bestätigte  — Anwendung  auf 
den  Kultus:  Die  Taufgebräuche  gewisser  Religionen  nehmen 
unter  bestimmten  Einflüssen  eine  feste  Form  an,  sie  kristalli- 
sieren zu  der  Taufe  der  Religion,  die  entweder  als  alleiniger 
Taufritus  in  Betracht  kommt  oder  sich  wenigstens  von  den 
vielen  Waschungen  charakteristisch  unterscheidet  (so  auch 
Bousset  Gnosis  280).  Wie  aus  dem  flüssigen  Körper  durch 
allmähliches  Erstarren  der  Kristall  entsteht,  so  scheint  die 
Entwicklung  einer  Taufe  aus  dem  Fluss  vieler  Waschungen 
auch  in  gewisser  Weise  eine  Erstarrung  und  Kristallisation 
der  Religion  zu  bedeuten.  Die  Religion  hat  ein  festes  Ge- 
präge bekommen.  Wer  die  Taufe  nicht  anerkennt,  sich  ihr 
nicht  unterzieht,  gehört  nicht  zu  den  Bekennern  der  Religion. 

Allen  Religionen,  die  die  Taufe  haben,  ist  ihre  Anwen- 
dung bei  der  Aufnahme  des  Menschen  in  die  Kultgemeinschaft 
eigentümlich,  sei  es  die  Aufnahme  des  Kindes,  die  wir  aller- 
dings in  den  semitischen  Religionen  mehr  oder  weniger  ver- 
missen, sei  es,  was  am  meisten  zu  beobachten,  die  Aufnahme 
des  Erwachsenen.  Erst  die  Taufe  macht  sie  zu  vollberech- 
tigten Gliedern  der  Kultgemeinde. 

Eigentümlicherweise  fehlt  die  Taufe  in  der  babylonisch- 
assyrischen Religion1),  aber  auf  dem  Wasserkult  der  Baby- 
lonier hat  sich  ein  neuer  Kultus  aufgebaut,  der  auf  die  Taufe 
den  grössten  Wert  legt,  der  Kultus  der  Mandäer. 

A.  Im  mandäischen  Kult 

Die  Tatsache,  dass  die  Gemeinden  der  Mandäer  in  dem- 
selben Territorium  des  alten  Ea- Kultus  nahe  Eridu  ihren  Sitz 
hatten,  macht  es  — abgesehen  von  ihrer  starken  Betonung 
der  Taufe  und  anderen  Beobachtungen  — nicht  nur  wahr- 
scheinlich, sondern  geradezu  sicher,  dass  hier  eine  Fort- 


1)  Doch  vgl.  unter  III  D,  lct 
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Setzung  der  babylonischen  Wasserverehrung  im  Dienste 
Eas  vorliegt  (Zimmern,  KAT  359a,  Or  St  II  967;  Kessler 
R E9  Art.  Mandäer;  Anz.  100  ff.)  — und  fügen  wir  hinzu,  eine 
Weiterbildung.  Allerdings  haben  die  Mandäer  eine  Vor- 
liebe für  das  von  Berg  zu  Tal  fliessende  Wasser  und  Ab- 
neigung gegen  das  ozeanische  Wasser  (Brandt  M.  R.  185). 
Aber  schliesslich  war  ja  der  babylonische  Ea  nicht  ausschliess- 
lich der  Gott  des  Ozeans,  die  Flüsse  waren  ihm  gleichfalls 
heilig.  Die  alten  Babylonier  haben  jedes  Wasser,  nicht  nur 
das  des  Ozeans,  für  ihre  Reinigungen  benutzt.  Und  apsü  ist 
für  sie  nicht  der  Ozean  im  Sinne  von  Salzwassermeer,  son- 
dern vielmehr  das  Süsswassermeer,  das  man  sich  als  grosses 
Reservoir  unter  der  Erde  dachte,  von  welchem  gleicherweise 
Quellen,  Flüsse  und  Meer  gespeist  wurden  (Zimmern  KAT 
359a,  Jensen  K B VI  1,  S.  559  f.)  Zwischen  mandäischer  und 
babylonischer  Autfassung  besteht  nur  scheinbar  ein  Gegensatz, 
galt  doch  den  Babyloniern  (wie  den  Mandäern  und  Juden 
der  älteren  Zeit)  das  eigentliche  Meer  als  Ort  des  Schreckens, 
und  nur  Eridu,  als  Kultort  am  Meeresstrand,  bildete  eine 
Ausnahme,  bedingt  durch  seine  gleichzeitige  Lage  an  der 
Mündung  zweier  grosser  Flüsse.  Das  gewöhnliche  musste 
auch  für  die  babylonischen  Reinigungen  Fluss  wasser  sein. 

Man  wird  über  die  Abhängigkeit  des  mandäischen  vom 
babylonischen  Wasserkult  soviel  sagen  können:  die  Mandäer 
haben  die  im  babylonischen  Kult  sich  teilweise  widersprechen- 
den, zum  mindesten  nicht  ganz  klar  vorliegenden  Anschauungen 
systematisiert  und  begrenzt.  Mandäer  treffen  wir  noch 
heute  in  Südbabylonien  in  der  Nähe  des  alten  Schauplatzes 
des  Ea- Kultus.  Die  Entdecker  im  17.  Jahrhundert  gaben 
ihnen  wegen  ihrer  Verehrung  Johannes  des  Täufers  den  Namen 
Johanneschristen,  sie  selbst  nennen  sich  heute  Subba,  d. 
h.  Täufer  (Anz.  98).  Die  Vorliebe  für  Johannes  den  Täufer 
hat  zu  der  Meinung  geführt,  wir  hätten  es  hier  mit  einer 
entarteten  jüdischen  oder  christlichen  Sekte  zu  tun,  etwa  den 
von  Johannes  im  Jordan  Getauften,  aber  nicht  zu  Christus 
Bekehrten  (so  nach  Petermann  Thesaurus  s.  Liber  Magnus 
etc.  Mandaeorum  1867),  in  Wirklichkeit  haben  die  Mandäer 
schon  vor  dem  Christentum  bestanden,  dann  auf  irgend  einem 
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Wege  von  Johannes  dem  Täufer  gehört  (durch  die  jüdische 
Diaspora,  so  Jeremias  BNT  S.  74^  und  ihn  wegen  der 
Verwandtschaft  seiner  Taufe  mit  ihrem  Wasserritus  in  ihren 
Kultus  aufgenommen  (Jeremias  A T 0 102,  v.  Orelli  293).  Das 
Taufen  aber  haben  sie  schon  vor  ihrer  Berührung  mit  Juden- 
tum und  Christentum  geübt.  Die  christliche  Taufe  unter- 
scheiden sie  später  ausdrücklich  von  ihrer  eigenen  Taufe  und 
schmähen  sie  als  „Taufe  der  Schande“  (Anz.  99,  Brandt  M. 
R 99).  Mag  man  nun  die  Altvordern  der  Mandäer  unter  dem 
Landvolk,  den  Provinzialen,  suchen  (Brandt  M.  R.  178)  oder 
bei  den  in  Babylonien  alteingesessenen  aramäischen  Stämmen 
(Anz  70),  auf  jeden  Fall  ist  die  babylonische  Vorlage  Vor- 
aussetzung und  die  mandäische  Taufe  in  ihrer  alten  Form 
eine  von  der  christlichen  Taufe  unabhängig  gewachsene  Er- 
scheinung (Heitmüller  197).  Das  ist  wichtig  für  das  Ver- 
ständnis der  semitischen  Tauf idee. 

. Noch  ist  die  Entwicklung  nicht  soweit  fortgeschritten, 
dass  die  Taufe  eine  singuläre,  im  Leben  des  Gläubigen  nur 
einmal  wiederkehrende,  das  ganze  Leben  umspannende  Zere- 
monie bildete  — eigentümlicherweise  wird  die  Taufe  der 
Mandäer  bei  jeder  Gelegenheit,  wo  eine  Verunreinigung  ein- 
getreten ist,  wiederholt,  ja  alljährlich  findet  während  der 
Schalttage  eiu  fünftägiges  Tauffest  statt  mit  vielen  Taufen 
(v.  Orelli  300,  Brandt  Bapt.  148)  — aber  doch  ist  ein  wesent- 
licher Fortschritt  im  Vergleich  zu  den  semitischen  Baptismen 
nicht  zu  verkennen.  Die  Taufe  hat  ihr  Ritual  und  ihre  be- 
sondere Stellung  im  Kultus  erhalten.  Sie  ist  Sakrament  im 
eigentlichen  Sinne  (Heitmüller  192). 

Das  fliessende  Wasser,  das  dem  Täufling  göttliches 
Leben,  Kräfte  der  höheren  Welt,  Reinheit  und  Sündenver- 
gebung vermittelt,  Untertauchung  in  diesem  göttlichen 
Element  und  das  Nennen  heiliger  Namen  über  dem  Täuf- 
ling konstituieren  die  mandäische  Taufe.  Ihr  hat  sich  zu 
unterziehen  das  Kind.  Vor  der  Taufe  ist  das  junge  Kind 
für  das  „Haus  des  Lebens1*  noch  ungeboren;  es  muss  erst  aus 
dem  Jordan  einer  Pflanze  gleich  gesprossen  sein  (Brandt  M. 
R.  206).  Das  gleiche  gilt  von  dem  Erwachsenen,  der  sich 
verunreinigt  hat;  er  hat  ein  Bewusstsein  von  seinen  Ver- 
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gehungen  und  darum  die  Pflicht,  sie  durch  Taufen  zu  sühnen 
— eine  ganz  neue  Wertung  der  Taufe;  ein  gewisses  sittliches 
Moment  ist  nicht  zu  verkennen. 

Die  für  die  mandäische  Taufe  grundlegende  Stelle  r G I 
17,  Z.  20—23,  ähnlich  II  37  (vgl.  Brandt  M.  Sehr.  99  f;,  30 f., 
60)  hat  folgenden  Wortlaut:  „Bringt  den  Jordan  zum  Au f- 
blühen  (so  Brandt  M.  Sehr.  100:  Die  Gläubigen  sind  die  Leibes- 
frucht des  Jordan;  anders  Petermann  Thesaurus  1867,  S.  459: 
„Eilet  zur  Taufe“)  . . und  tauft  euch,  und  tauft  eure  Seele 
mit  der  lebenden  Taufe,  die  ich  euch  brachte  von  den  Licht- 
welten, mit  welcher  alle  Salmanas  (Brandt:  Vollkommene  = 
raZeioi)  und  Gläubigen  sich  getauft  haben  (Brandt:  getauft 
sind)“  und  ähnlich  r G 18,  Z.  13:  „Euer  Zeichen  ist  das 
Zeichen  des  lebenden  Wassers,  durch  welches  [Zeichen]  ihr 
aufsteigt  zum  Lichtort“.  In  beiden  Stellen  sind  Charakter, 
Tragweite  und  Grundbedingung  des  Taufsakraments  ange- 
geben. 

Die  Taufe  hat  im  Jordan,  d.  h.  in  einem  fliessenden 
Wasser  zu  geschehen.  Vollständiges  Untertauchen  ist  dabei 
Vorschrift.  Das  Gesicht  soll  gegen  den  Strom  gerichtet  sein; 
denn  von  Norden  kommen  die  Ströme  in  das  Land  der  Man- 
däer,  und  der  Norden  ist  der  Inbegriff  alles  Guten,  alles 
Lichtes;  dagegen  im  Süden  ist  Finsternis,  der  Ozean  brennend 
heiss  (r  G 282 f. ; Sionffi,  Etudes  sur  la  religion  des  Soubbas 
ou  Sabeens,  Paris  1880,  pag.  82).  Nur  die  Taufe  in  „leben- 
dem Wasser“  ist  richtige  Taufe.  Christen  taufen  für  sie 
„mit  abgeschnittenem  Wasser“  (r  G 57,  Z.  1). 

Ein  bei  den  Taufen  häufig  widerkehrender  Ausdruck  ist 
küschtä1),  was  sonst  Geradheit,  Wahrheit,  Ehrlichkeit  be- 
deutet (v.  Orelli  300).  Die  himmlischen  Geister  reichen  ein- 
ander küschtä,  ebenso  die  Priester  den  Täuflingen,  es  scheint 
(so  v.  Orelli)  die  aufrichtige  Gemeinschaft  gemeint  zu  sein. 
Die  Taufe  ist  das  Wahrzeichen  der  Zugehörigkeit  zu  dem 
„Geschlechte  des  Lebens“  (r  G 333,  Z.  17),  das  auf  Erden  sich 


1)  (Diiöp  KOtfcp  (hebr.  map)  z.  B.  Dan.  247,  43-„  bab.  Schabb.  104a, 
Sanhedr.  97a,  Söt.  9b,  B.  mez.  19b  usw.,  vgl.  Levy,  Neuhebr.  Wörterb. 
IV  396. 
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abbildet  in  der  mandäischen  Gemeinde  und  nach  dem  Leben 
sich  wieder  zusammenfindet  am  Ort  des  Lichts.  Die  Taufe 
realisiert  die  Gemeinschaft  der  Gläubigen  unterein- 
ander und  mit  den  himmlischen  Wesen,  und  dem 
Gläubigen  ist  sie  das  Unterpfand  seiner  künftigen 
Seligkeit;  denn  sie  wirkt  Vergebung  der  Sünden.  Davon 
heisst  es  rG  17 f. : „Einen  jeden,  der  mit  dem  Zeichen  des 
Lebens  bezeichnet  (d.  h.  dem  die  Stirn  mit  dem  Wasser  des 
Flusses  benetzt  ist:  Brandt  Bapt.  148)  und  über  dem  der 
Name  des  Lichtkönigs  genannt  ist  und  der  fest  steht  und  be- 
ständig in  seiner  Taufe  . .,  den  wird  niemand  auf  seinem 
Wege  festhalten  (von  der  Erde  zur  Lichtwelt)“  und  r G 53: 
„und  wer  sich  abkehrt  von  dem  Jordan  und  dem  Zeichen  der 
Taufe  des  Jordans,  des  lebenden  Wassers,  der  auf  den  Namen 
des  ersten  Lebens  getauft  ist  und  dann  das  Leben  verleugnet, 
des  Wurzel  wird  abgeschnitten  von  den  Licht  weiten.“  Zu- 
grunde liegt  dieser  Vorstellung  der  Glaube  an  einen  Aufstieg 
der  Seelen  von  der  Leiblichkeit  zur  Lichtwelt.  Sieben  Ma- 
tartas,  d.  h.  Gefängnisse,  muss  die  Seele  durchwandern.  Da- 
zu helfen  der  Name  des  ersten  Lebens  (des  Manda  d'haje  und 
seiner  Lichtwesen)  und  das  Zeichen  der  Taufe  (Anz  72).  Das 
hängt  dann  weiter  zusammen  mit  der  altorientalischen  An- 
schauung von  der  unteren  Wasserwelt,  aus  der  das  Tages- 
gestirn aufsteigt.  Auch  der  Mensch  taucht  aus  dem  Wasser 
auf,  um  die  grosse  Himmelsreise  anzutreten  (vgl.  Dölger,  Der 
Exorzismus  im  altchristlichen  Taufritual,  1909,  und  Orientalist. 
Lit.-Ztg.  1911,  März).  Dadurch,  dass  er  sich  der  Taufe  unter- 
zieht, betätigt  der  Mandäer  den  dem  Stifter  seines  Kultus, 
Manda  d'haje,  gebührenden  Glauben  und  Gehorsam. 

B.  Im  essenischen  Kult 

Zu  den  Mandäern  stellen  wir  die  Essener.  Die  Bezieh- 
ungen, sagen  wir  vorsichtiger  die  Analogien  zwischen  beiden 
sind  nicht  von  der  Hand  zu  weisen.  Gleich  den  Mandäern 
sind  die  Essener  schon  vorchristlich  anzusetzen  und  etwa 
seit  Mitte  des  2.  Jahrh.  v.  Chr.  als  besondere  Sekte  vor- 
handen. 
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Es  handelt  sich  auch  im  Essenismus  nicht  mehr  um  die 
gewöhnliche,  reinigende,  abwaschende  Eigenschaft  desWassers, 
sondern  um  eine  geheimnisvoll  sakramentale  Weihe  des  ganzen 
Menschen  durch  das  Wasser.  Die  äussere  Handlung  des 
Badens  ändert  den  Menschen  von  Grund  aus  um,  (il  produit 
une  modification  profonde  dans  Tetre  humain’  (Chapuis  Revue 
de  Theol.  et  de  Philos.,  1903,  pag.  201),  sie  macht  ihn  zum 
Essener.  So  ist  es  zu  verstehen,  dass  selbst  da,  wo  äusser- 
lich  gar  keine  Verunreinigung  eintritt,  z.  B.  wenn  ein  Ordens- 
mitglied versehentlich  einen  Novizen  oder  Fremden  berührt, 
das  kalte  Bad  notwendig  wird  („wie  wenn  sie  mit  einem 
Heiden  zusammengeraten  waren“,  Josephus  B.  J.  II  8,  10), 
ferner  dass  in  gemeinsamem  Bad  der  N ovize  nach  dem  ersten 
Probejahre  in  die  essenische  Kultgemeinde  aufgenommen 
wird.  „Er  wird  der  reineren  Wasser  zur  religiösen  Reini- 
gung teilhaftig“,  sagt  Josephus  B.  J.  II  8,  7,  wozu  Hippol. 
Philos.  IX  4,  pag.  301  ed.  Müller  die  Erklärung  gibt:  „er 
spült  sich  in  einer  reineren  Weise  als  vorher  ab“,  vgl.  Hil- 
genfeld, Ketzergesch.  d.  Vorchristent.,  1884,  S.  120,  Bousset 
Jud.  436,  Brandt  Bapt.  66.  Dass  solche  Reinigungen  im- 
stande sind,  den  Geist  zu  erleuchten,  scheint  aus  dem  Bericht 
über  die  Essener  hervorzugehen,  wonach  sie  künftige  Dinge 
zu  erforschen  suchten  „durch  heilige  Bücher,  durch  verschie- 
dene Reinigungen  ( dicKpoQotg  ayveicug)  und  durch  Propheten- 
sprüche“. 

In  welcher  Form  badeten  die  Essener?  Nirgends  ver- 
wendet Josephus  die  Worte  für  „baden“  oder  „tauchen“ 
{ßajcxeiv,  ßajzTi&ö&ai  usw.),  wenn  er  auch  B.  J.  II  8,  13  sicher 
das  Bad  voraussetzt.  Fliessendes  Wasser  hat  ihnen  wohl 
nicht  zur  Verfügung  gestanden,  da  sie  nach  Philo  und  Jo- 
sephus in  den  Städten  und  auf  dem  Lande  wohnten.  Auch 
der  Jordan  kommt  nicht  in  Betracht.  Das  eigentliche  Ge- 
wässer der  Essener  scheinen  vielmehr  die  von  den  Rabbinen 
mit  dem  Namen  „Asia-Wasser “ (arna  bezw.  «*»0?  “’b)  be- 
zeichnet en  Thermen  bei  Gadara  gewesen  zu  sein,  die  man 
mit  Kallirrhoe  identifiziert,  vgl.  unter  I A la,  IE  2b,  II  B 3. 
Ausser  warmen  gab  es  hier  auch  kalte  Quellen,  vgl.  Jo- 
sephus B.  1. 1 33,  5 (Krauss  31).  Dass  sie  Teiche  bevorzugt 
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hätten  (Brandt  Bapt.  68),  ist  nirgends  hervorgehoben.  Ab- 
waschungen mögen  für  die  einfachen,  Bäder  für  die  ausser- 
ordentlichen Reinigungen  („die  reineren  Wasser“)  Vorbehalten 
gewesen  sein. 

Mit  den  Essenern  sind  wahrscheinlich  identisch  die  Ossäer 
(vgl.  Schürer  II  580,  Brandt  Bapt.  67)  und  Nazaräer.  Pli- 
nius nat.  hist.  V 17  versetzt  die  „Esseni“  an  das  Westgestade 
des  Toten  Meeres.  Vermutlich  besassen  sie  dort  eine  grössere 
Kolonie.  Josephus  war  Essener,  aber  wohl  nur  Novize,  da 
er  mit  16  Jahren  sich  bereits  wieder  von  ihnen  trennte. 

Woher  stammt  das  essenisclie  Bad?  Aus  dem  Pytha- 
goreismus?  Zweifellos  liegen  im  Essenismus  pythagoreische 
Einflüsse  vor  (so  Schürer  II  584),  ob  aber  bei  dem  (Tauch)bad, 
muss  fraglich  erscheinen.  Die  Beziehung,  die  Zeller  in  dem 
Ausdruck  aXovoia  (der  Pythagoreer)  gefunden  haben  will,  ist 
hinfällig;  denn  äXovöLa  heisst  Verwerfung  des  Bades,  nicht 
bloss  des  warmen,  wie  Zeller  deutet.  Ausserdem  waren  die 
Pythagoreer  schmutzige  Heilige,  während  die  Essener  ängstlich 
auf  Reinheit  bedacht  sind,  vgl.  Hilgenfeld,  Zeitschr.  f.  wissen- 
sehaftl.  Theol.  1900,  S.  180ff.,  Bousset  Jud.  436i- 

Aus  dem  Judentum?  Die  essenischen  Waschungen  sind 
nichts  anderes  als  eine  Steigerung  der  pharisäischen  Reinheits- 
vcrschriften,  sagt  Schürer  a.  a.  0.,  vgl.  Herzfeld,  Gesch.  d. 
Volk.  Israel  1857  III  372.  Aus  dem  Parsismus?  So  Hilgen- 
feld, Ketzergesch.  d.  Urchrist.  1884,  S.  97. 

Oder  gar  dem  Buddhismus?  Denn  auch  hier  findet  sich 
die  Waschung  des  Körpers  bei  der  Weihung  des  Qramana  zum 
Bodhisattwa  (Chantepie  I 107;  Falke,  Buddha,  Mohammed, 
Christus  1896  II  166ff.). 

Die  Frage  ist  heute  noch  nicht  zu  beantworten.  Wesent- 
lich für  die  Bedeutung  der  essenischen  Taufen  ist  die  gleiche 
Wertung  des  Wassers  bei  einer  Anzahl  gnostischer  bezw. 
judenchristlicher  Sekten,  die,  wenn  auch  in  der  Hauptsache 
nach  Christus  entstanden  (Justin  Dial.  80;  Hegesipp  bei  Euseb 
h.  e,  IV 22, 6;  pseudoclem.  recog.  1 44ff.;  Epiph.  haer.  XVI;  Apost. 
Const.  VI  6 halten  die  meisten  freilich  für  vorchristlich),  doch 
ältere  Kultusgebräuche  konserviert  haben  und  darum  eine  be- 
sondere Betrachtung  verdienen 
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C.  im  gnostischen  Kult 

Der  Gnostizismus  hat,  unbeschadet  aller  sonst  etwa  nach- 
gewiesenen und  vorhandenen  Entlehnungen  aus  andern  Reli- 
gionen, ebenso  wie  der  Mandäismus  seine  eigentliche  Heimat 
in  Babylonien.  Gnostizismus  und  Mandäismus  sind  Parallel- 
erscheinungen, beide  aut  dem  Boden  Babyloniens  erwachsen, 
doch  zunächst  unabhängig  von  einander.  Erst  später  (1.— 2. 
Jahrli.  n.  Chr.)  finden  literarische  Erzeugnisse  einer  christi- 
anisierten Gnosis  ihren  Weg  zu  den  Mandäern.  Ein  Produkt 
dieser  Assimilation  ist  der  mandäische  Traktat  von  Johanna's 
Ausgang. 

Die  gnostische  Taufe  — so  darf  man  annehmen  — ist 
von  ebendort  gekommen,  von  wo  die  den  Gnostizismus  wie 
die  mandäische  Religion  gleicherweise  auszeichnende  Lehre 
von  dem  Aufstieg  der  Seelen  stammt,  aus  Babylonien.  Ea, 
der  gnostische  Bvfrog,  hilft  durch  sein  heiliges  Ele- 
ment, das  Wasser.  Hier  liegt  der  Ursprung  der  gnostischen 
Taufe,  die  sich  nicht  allzusehr  von  den  babylonischen  Be- 
schwörungen mit  Wasser  unterscheidet  (Anz  98,  104).  Beide 
Male  handelt  es  sich  um  eine  magische  Wirksamkeit.  Wie, 
dort  die  unheilbringenden  Dämonen  verjagt  werden,  so  wehrt 
die  gnostische  Taufe  die  bösen  Planetengötter  ab,  Die  An- 
schauung ist  auf  eine  höhere  Stufe  gehoben,  aber  im  Grunde 
doch  dieselbe.  Die  ursprüngliche  Form  der  gnostischen  Taute 
ist  uns  als  solche  nicht  bekannt,  aber  mit  einiger  Sicherheit 
aus  der  Kultusübung  der  späteren  gnostischen  Sekten  zu 
erschliessen. 

1.  die  elchasäische  Taufe. 

Die  Eichasäer  (Elkesaiten)  sind  ohne  Zweifel  den  Man- 
däern nahe  verwandt.  Ihr  Prophet  Elchasai  trat  um  100  n. 
Chr.  in  Palästina  oder  Syrien  auf  und  empfahl  eine  ausgedehnte 
Taufpraxis  (Hippol.  Philos.  IX  13,  16;  Epipli.  haer.  XIX  1). 
Wie  die  Mandäer  das  Andenken  Johannes  des  Täufers,  haben 
seine  Anhänger  in  den  nördlichen  Grenzen  Arabiens  bis  zum 
Toten  Meer  und  Euphrat  sein  Andenken  Jahrhunderte  hin- 
durch in  Ehren  gehalten  (Brandt  ßapt.  99).  Noch  zur  Zeit 
des  Kaisers  Konstantin  leben  in  ihrer  Mitte  zwei  leibliche 
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Nachkommen  des  Elchasai,  zwei  Schwestern  Marthüs  und 
Marthana. 

Das  Tauchbad  fand  hv  ipvxQw,  d.  h.  im  Freien  (Fluss  oder 
Quelle)  statt,  dazu  in  voller  Kleidung.  Wirkung  des  Bades 
ist  die  Vergebung  der  Sünden  (als  solche  sind  genannt:  Incest 
mit  Tieren  und  mit  männlichen  Personen,  mit  der  Schwester 
oder  Tochter;  Ehebruch;  Hurerei;  Pseudoprophetie),  Bedingung 
der  aufrichtige  Glaube  und  „das  feierliche  Gelöbnis  einer 
reinen  und  gerechten  Lebensführung“  (Brandt  Bapt.  105), 
sogar  im  Fall  der  Krankheit  und  des  Gebissenseins.  Daher 
die  Vorschrift:  „Im  Namen  des  grossen  und  höchsten  Gottes  und 
im  Namen  seines  Sohnes,  des  grossen  Königs,  reinigt  und  säubert 
euch  und  nehmt  euch  zu  Zeugen  die  7 Zeugen,  die  in  diesem 
Buche  geschrieben  stehen“  usw.  s.  unter  II B 3 (Hippol.  Philos. 
IX  15).  Dass  mit  den  Tauchbädern  gewisse  Beschwörungen 
verbunden  waren,  ist  Hipp.  Phil.  IX  16  ausgesprochen.  In 
alledem  zeigt  sich  unverkennbar  die  Beziehung  zum  baby- 
lonischen Ea-Marduk  Kultus.  Dahin  weisen  auch  die  elcha- 
säischen  Tauchbäder  als  Mittel  gegen  alle  möglichen  Krank- 
heiten, Ausschweifungen,  Befleckungen,  Gesetzwidrigkeiten, 
von  denen  oben  die  Rede  war.  Schliesslich  besteht  die  Ver- 
mutung, dass  das  heilige  Buch  Elchasai  ursprünglich  aramäisch 
geschrieben  war  (vgl.  die  aram.  Gebetsformel  bei  Epiph.  haer. 
XIX  4 ed.  Dind.  I 328)  und  aus  den  aramäisch  redenden  Teil 
des  parthischen  und  sasanidischen  Reiches  entstammte  (Anz  99 
vgl.  Brandt  M.  R.  179).  Wir  werden  dadurch  in  die  Heimat 
des  Gnostizismus,  nach  Babylonien,  verwiesen. 

Möglicherweise  haben  die  Eichasäer  auch  Proselyten  aus 
den  Heiden  gewonnen.  Darauf  deutet  die  Mahnung  des 
Elchasai  (bei  Epiph.),  womit  er  die  Proselyten  vor  dem  Rück- 
fall ins  Heidentum  zu  bewahren  sucht:  „Kinder,  geht  nicht 
zum  Schein  des  Feuers,  da  ist  nur  Trug.  Geht  vielmehr  zur 
Stimme  des  Wassers.“ 

2.  die  Taufe  der  Säbier. 

Mit  den  mandäischen  Baptisten  in  den  Sumpf distrikten 
am  unteren  Euphrat  und  Tigris,  die  sich  noch  heute  als  Subba 
d.  h.  Baptisten  bezeichnen,  hängen  als  ein  anderer  Zweig  der 
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Gemeinschaft  eng  zusammen  die  Säbier,  von  denen  Muhammed 
ibn  Ishäq  en-Nedim  (arab.  Ethnograph  um  987  n.  Chr.)  in  seinem 
Fihrist-el-Ulüm  Buch  IX  berichtet  vgl.  Chwolsohn,  die  Ssabier 
II  543f.  Auch  ihr  Name  (von  dem  aram.  syr.  sba£  = tauchen) 
bedeutet  „Taucher“,  „Baptisten“  (Chwolsohn  I 137,  Brandt 
Bapt.  109).  Sie  hatten  ihre  Sitze  n.  ö.  von  Arabien  in  der 
Gegend  von  Basra,  von  wo  ein  reger  Verkehr  mit  den 
Arabern  bestand  (v.  Orelli  319).  Sie  behaupten,  dass  man 
sich  oft  waschen  müsse.  Ihr  Oberhaupt  wird  El-Hasaih  ge- 
nannt. Es  ist  nicht  unwahrscheinlich,  dass  dieser  Name 
identisch  ist  mit  dem  el-khasai,  und  daraus  würde  folgen, 
dass  Eichasäer  und  Säbier  einmal  in  Verbindung  gestanden 
haben,  vgl.  Brandt  Bapt.  109. 

Mit  den  Säbiern  sind  vielleicht  gleichzusetzen  die  Mugh- 
tasila  (der  Name  el-Mogtasila  ist  von  den  vorislamischen 
Arabern  geprägt:  Chwolsohn  I 137),  die  „sich  waschenden“, 
von  denen  en-Nedim  mitteilt,  dass  sie  sich  oft  waschen 
müssen,  auch  alles  waschen,  was  sie  essen  (vgl.  Brandt 
M.  R.  178). 

Ein  „Absenker  der  euphratensischen  Täufer“  sind  nach 
Brandt  M.  R.  1 80  wahrscheinlich  auch 

3.  die  Sampsäer, 

die  östlich  vom  Toten  Meer  (am  Arnon)  und  vom  Jordan  zu 
Hause  sind  und  von  Epiph.  haer.  L III  1, 2 vgl.  XIX  2, 5 mit 
den  Eichasäern  identifiziert  werden.  Vielmehr  haben  wir  es 
hier  es  mit  einer  grossen  baptistischen  Sammelgemeinschaft 
zu  tun,  zu  der  sich  Ossäer  (=  Essener),  Eichasäer,  Ebionäer 
(Epiph.  haer.  XIX  2),  auch  andere  Juden  und  wohl  viele  von 
den  „gottesfürchtigen“  Heiden  schlugen  (Brandt  Bapt.  117). 
Von  dem  Kulte  der  Sampsäer  sagt  Epiph.  Epit.  ed.  Dind.  I 420: 
„Sie  bekennen,  es  sei  ein  Gott,  und  verehren  ihn,  indem  sie 
gewisse  Tauchbäder  anwenden“  und  haer.  LIII  12:  „Verehrt 
aber  ist  [bei  ihnen]  das  Wasser,  und  sie  betrachten  es  bei- 
nahe wie  einen  Gott,  indem  sie  sagen,  das  Leben  habe  aus 
ihm  seinen  Ursprung.“ 
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4.  die  ebionäische  Taufe. 

Davon  sagt  Epiph.  haer.  XXX  pag.  139 D:  „Das  Tauch- 
bad (ßajtriöfta  d.  h.  die  christliche  Taufe)  empfangen  auch  sie, 
ausser  den  Tauchbädern,  die  sie  jeden  Tag  nehmen. Welchen 
Wert  sie  den  Tauchbädern  zumessen,  ergibt  sich  aus  Epiph. 
haer.  XXX  21  pag.  145B:  „Das  Wasser  wenden  sie  in' reich- 
lichem Masse  an,  indem  sie  durch  Baptismen  die  Reinigung 
zu  besitzen  glauben.“ 

Ausführlich  berichten  über  die  ebionäische  (ebionitische) 
Taufpraxis  die  in  hellenistisch-jüdischer  Umgebuug  entstan- 
denen pseudoklementinischen  Schriften,  die  freilich,  weil 
nur  in  katholisierenden  Bearbeitungen  erhalten,  mit  Vorsicht 
zu  benutzen  sind.  Horn.  IX  19  steht,  dass  die  Initiationstaufe 
die  zum  Bösen  verführenden  Dämonen  — hom.  XI 18:  In  den  Un- 
getauften  ist  die  Schlange  (=  Satan)  verborgen — auf  immer  ver- 
treibe (vgl.  hom.  XI  26;  recogn.  II  71,  IV 32);  hom.  IX  19,  recogn. 
IV  32,  das  Fluss  und  Quelle,  sodann  auch  das  Meer,  auf  jeden 
Fall  „lebendes“  oder  „nie  versiegendes“  Wasser  zur  Taufe 
nötig  sind.  Zweimal  ist  eine  Taufe  in  Quellen,  die  sich  nahe 
bei  dem  Meer  befinden,  erwähnt,  die  des  Clemens  hom.  XI  35 
und  der  Tripolitaner  hom.  XI  36.  Die  Katechumenen  dürfen 
an  der  täglichen  Mahlzeit  und  dem  gemeinschaftlichen  Gebet 
der  Getauften  noch  nicht  teilnehmen  (hom.  I 22,  III  29,  rec. 
1172).  Vor  der  Taufe  sollen  sie  3 — 10  Tage  fasten  und  sich 
täglich  die  Hand  auflegen  lassen.  Die  Taufe  darf  erst  nach 
gehörigem  Unterricht  in  der  Religion  erfolgen  (hom.  III  73, 
XI  35;  hom.  XIII  9 mindestens  einen  Tag  lang).  Erst  nach 
der  Taufe  sind  die  neu  aufgenommenen  reteoi.  Am  besten  zur 
Taufe  eignet  sich  der  frühe  Morgen  (hom.  XIII  12;  Petrus 
badet  am  Morgen  X 1;  XI  1). 

Deutlich  tritt  bei  diesen  Judenchristen  der  Zweck  der 
Taufe  hervor.  Sie  geschieht  zur  Vergebung  der  Sünden. 
So  wendet  hom.  XVII  7 den  Taufbefehl  Mt.  28lö:  „er  sandte 
uns  zu  den  Heiden,  sie  zu  taufen  sig  afpeöLv  afiaQTiwv .“  Als 
Wiedergeburt  ist  die  Taufe  vorgestellt  hom.  XI  26  (sav  tur) 
avcqfsvvrj^ re  vöaxi  als  Abwaschung  ( ajcoXovöafisvoi ) 

hom.  IX  19.  Die  Taufe  verwirklicht  die  Aufnahme  in  die 
Gemeinde  der  Gläubigen. 
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5.  Die  Masbütäer,  Sebüäer  (Küthäer,  Schamaräer). 
a)  Die  Masbütäer 

nennt  Hegesipp  (bei  Euseb  k.  e.  IV  22,  7)  neben  den  Hemero- 
baptisten  als  eine  der  Sekten  „in  der  Beschneidung  unter  den 
Söhnen  Israels“,  vgl.  Apost.  Const.  VI  6 und  Ephraem  Evang. 
conc.  expos.  287.  Der  Name  ist  aramäisch  und  bezeichnet 
Leute,  welche  die  Taufe  (am$ax»)  oder  Taufen  ausüben  bezw. 
empfehlen  (Bousset  Jud.  283;  Brandt  M.  R.  180,  Bapt.  112). 
In  der  Form  masbüta  (ohne  y)  begegnet  er  bei  den  Mandäern 
und  bezeichnet  ausschliesslich  das  Tauchbad  in  fliessendem 
Wasser  (Brandt  Bapt.  113).  In  Palästina  scheint  man  (nach 
Brandt)  masbuita  gesagt  zu  haben,  daneben  wohl  auch  (so 
in  Syrien)  masbüta.  Dadurch  gewinnt  die  Annahme  Wahr- 
scheinlichkeit, dass  die  Masbütäer  einfach  identisch  sind  mit 
den  Baptisten  bezw.  Hemerobaptisten  der  griechischen  Welt 
(nach  Brandt  Bapt.  113). 

b)  die  Sebüäer  ( 2eßovatoi ) 

sind  bei  Epiph.  I 276,  312,  332,  349  ed.  Dindorf  als  Name 
einer  samaritanischen  Sekte  angeführt.  Dahin  gehört  auch 
die  Notiz  bei  R.  Simon  aus  Qahirah  (Mitte  des  8.  Jahrh.  n. 
Chr.)  in  seinem  Werk  Halakhöt  Gedolöt:  „Küthäer,  Sebüäer 
C’&ms)  und  Schamaräer  (Samaritaner)  gehören  zu  einer  Klasse. 
Küthäer  (heissen  sie),  weil  San’herib  sie  aus  Küthä  verbannt 
hat,  Sebüäer,  weil  sie  sich,  wie  die  Israeliten,  aus  Heuchelei 
untertauchen“  (oder  „weil  sie  sich  färben  d.  h.  fälschlich 
ausgeben  als  Israeliten  aus  Heuchelei44)  vgl.  Chwolsohn  1 97 f. 
Sebuajä  ist  die  genaue  Umschrift  des  aram.  ararns  „die  Ge- 
waschenen“, die  „Gebadeten“  oder  auch  „die  Getauften“ 
(Brandt  Bapt.  113).  Dass  der  Name  von  dem  R.  Sabijä  ab- 
geleitet sei,  der  nach  einer  Tradition  in  den  Pirqe  des 
R.  Eliezer  cap.  38  mitsamt  R.  Dosithäi  vom  Könige  von 
Assyrien  zur  Belehrung  der  in  Samarien  an  gesiedelten  Völker- 
schaften aus  Babylon,  Kütha  usw.  abgeordnet  war,  vgl.  Chwol- 
sohn I 984,  halte  ich  nicht  für  wahrscheinlich,  zumal  die  An- 
nahme einer  Aenderung  des  Namens  K’nao  (Sebüjä)  bezw.  des 
davon  abgeleiteten  ■’&mo  (Sebüai)  in  ■’Nias  (Sebüai)  = 
einige  Schwierigkeiten  macht,  man  müsste  denn  voraussetzen, 
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dass  sie  absichtlich  geschehen  ist,  um  die  Anhänger  der  Sekte 
als  falsche  Menschen  und  Heuchler  hinzustellen.  Möglicher- 
weise sind  die  Sebüäer  und  Masbütäer  identisch,  vgl.  Chwol- 
sohn  I 99,  keinesfalls  haben  beide  etwas  mit  den  Säbiern  an 
der  Euphrat-Mündung  gemein. 

6.  Christlich-jüdische  Taufübung  im  N T. 

Hebr.  6if.  nennt  unter  den  Anfangsgründen  des  Christen- 
tums die  „Lehre  von  Taufen“  (ßajtriöiicov  didayfi).  Da  die 
Leser  des  Hebräerbriefes  wohl  als  Heidenchristen  zu  denken 
sind,  so  wird  eine  Lehre  gemeint  sein,  welche  die  christliche 
Taufe  im  Unterschied  von  heidnischen  und  jüdischen  Baptis- 
men behandelt. 

I.  Joh.  5e  bezeichnet  den  Messias  als  „gekommen  durch 
Wasser  und  Blut“.  Die  Tatsache,  dass  der  Verfasser  in  dem- 
selben Vers  zweimal  nacheinander  die  Bedeutung  des  alfia 
betont,  an  zweiter  Stelle  durch  die  Worte:  „nicht  im  Wasser 
allein,  sondern  im  Wasser  und  Blut“  lässt  die  Schlussfolgerung 
zu,  dass  hier  eine  Polemik  zum  Ausdruck  kommt  gegen  eine 
Partei,  die  alles  Heil  von  dem  Wasser  erwartete  und  des 
Blutes  Christi  nicht  zu  benötigen  glaubte.  Dasselbe  scheint 
aus  Joh.  35,  4U,  1310,  1984i  vgl.  738,  vielleicht  auch  aus  II.  Joh. 
6 ff.  hervorzugehen.  Ob  diese  Partei  sich  darin  von  der 
Anschauung  der  jüdischen  Proselytentaufe  oder  der  Johannes- 
taufe oder  von  beiden  beeinflussen  liess,  ist  natürlich  nicht 
festzustellen.  „Danach  muss  das  unpaulinische  Christentum  im 
Orient  um  das  Jahr  100  unserer  Aera  einer  baptistischen  jü- 
dischen Sekte  ähnlich  gewesen  sein“  (Brandt  Bapt.  122). 


An  den  geschilderten  Taufen  können  wir  die  ursprüng- 
liche Form  der  gnostischen  Taufe  studieren.  Da  steht  es 

1.  fest,  dass  das  Wasser  als  Element  für  heilig  galt. 
Von  den  Eichasäern  und  Sampsäern  sagt  dies  Epiph.,  und 
Hippol.  bestätigt  es  durch  seine  Mitteilungen  über  die 
medizinischen  Erfolge  ihrer  Tauten. 

2.  Die  Taufe  geschieht  in  kaltem  Wasser  (allgemein), 

3.  in  fliessendem  Wasser  (Ebionäer), 
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4.  im  Freien  (Elchasäer), 

5.  durch  vollständiges  Unter  tauchen  (Sampsäer,  Ebionäer 
Masbütäer),  sogar  mit  voller  Kleidung  (Elchasäer). 

6.  Der  Taufe  unterziehen  sich  Erwachsene,  aber  auch 
Proselyten  aus  den  Heiden  (Elchasäer?). 

7.  Gewisse  sittliche  Bedingungen  werden  an  die  Taufe 
geknüpft  (Ebionäer). 

8.  Die  Taufe  wirkt  magisch-sakramental,  nimmt  Sünde 
und  Besessenheit  weg,  gibt  Sündenvergebung  und  Leben 
(Elchasäer,  Ebionäer,  Sampsäer)  vertreibt  die  Dämonen 
(Elchasäer),  reinigt  (Ebionäer). 

Mit  der  gnostischen  Taufe  stimmen  die  mandäische 
und  essenische  Taufübung  mehr  oder  weniger  überein.  Neu 
ist  bei  den  Mandäern  die  Kinder  taufe,  abweichend  bei  den 
Essenern,  aber  wohl  lokal  bedingt,  der  Nichtgebrauch  des 
fliessenden  Wassers.  Beidemal  findet  das  Taufbad  im  kalten 
Wasser  und  im  Freien  statt,  bei  beiden  wirkt  die  Taufe 
sakramental.  Wir  dürfen  demnach  von  einer  grossen  Man- 
däer,  Essener  und  gnostische  Kulte  einschliessen den 
baptistischen  Bewegung  im  semitischen  Orient  reden, 
die,  wenn  auch  in  Einzelheiten  unterschieden,  doch  eine  ge- 
meinsame Grundlage  hat,  eben  die  oben  festgestellte. 

Zwei  Zentren  sind  der  Bewegung  eigen,  das  eine  in 
Babylonien  an  Euphrat-  und  Tigrismündung  nahe  Eridu  und 
Basra  (umfassend  Mandäer  und  Säbier),  das  andere  in  Pa- 
lästina in  der  Umgebung  des  Toten  Meeres  (Sampsäer,  Es- 
sener, Elchasäer).  Alles  spricht  dafür,  dass  die  Bewegung 
von  Babylonien  ausgegangen  und  dann  erst  nach  Pa- 
lästina verpflanzt  ist.  Auf  welchem  Wege  und  wann  der 
Uebergang  stattgefunden  hat,  ist  kaum  auszumachen.  Handels- 
beziehungen und  Deportationen,  jüdisches  Exil  und  gnostischer 
Synkretismus  mögen  dabei  mitgewirkt  haben.  Wir  sind  im 
grossen  und  ganzen  nur  auf  diese  Vermutungen  angewiesen. 
Der  elchasäischen  Taufe  scheint  eine  Art  Mittlerrolle  zwischen 
Babylonien  und  Palästina  zuzukommen. 

Dieser  weitgreifenden  Bewegung  konnte  sich  das  offizielle 
Judentum  nicht  entziehen,  zumal  Verehrung  und  ritueller  Ge- 
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brauch  des  Wassers  bei  ihm  wie  in  den  anderen  semitischen 
Religionen  seit  dem  Exil  (Priesterkodex)  und  länger  heimisch 
waren.  Eine  Frucht  semitischen  Einflusses,  d.  h.  ohne  diesen 
nicht  denkbar,  sind  die  beiden  jüdischen  Taufen,  die  um  die 
Wende  unserer  Zeit  begegnen  und  Einfluss  gewinnen,  die  jü- 
dische Proselyten-  und  die  Johannestaute. 


D.  Im  Judentum. 

1.  Die  jüdische  Proselytentaufe. 
a)  Quellen. 

a)  Christliche  Schriftsteller.  Lässt  es  sich  erweisen, 
dass  die  jüdische  Taufe  z.  Z.  Jesu  schon  ausgeübt  wurde? 
Seit  Anfang  des  18.  Jahrhunderts  ist  das  bei  christlichen  Ge- 
lehrten, meist  aus  dogmatischen  Gründen,  bestritten  worden. 
Man  glaubte  die  Bedeutung  der  christlichen  Taufe  herabzu- 
setzen, wenn  man  einen  analogen  Vorgang  im  Judentum  zu- 
gab. Die  betreffenden  Autoren,  z.  B.  Walch,  Einl.  in  d.  Relig. 
Streit  in  d.  iuth.  Kirche,  1730  III  168  ff;  Ueber  die  Taufe 
usw.  (anonym),  Leipzig  1802,  S.  11,  14,  69;  Schneckenburger, 
bibl.  Theo!,  d.  NT,  1800  I 274ff,  Ueber  das  Alter  der  jüd. 
Proselytentaufe,  Berlin  1828  (beachtenswerte  Schrift)  u.  a.  m. 
berufen  sich  darauf,  dass  weder  in  den  Evangelien,  die  für 
die  Heidenchristen  geschrieben  sind  (besonders  Mk.  und  Lk), 
noch  sonst  im  N T eine  deutliche  Anspielung  jener  Zeremonien 
nachzuweisen  ist.  „Warum  wird,  wo  es  nahe  lag,  die  Pros- 
elytentaufe nicht  in  Parallele  gesetzt  zur  christlichen  Taufe, 
z.  B.  I.  Pt.  3S0,  I.  Kor.  10i?“  (so  Schneckenburger  97).  Es 
fragt  sich,  ob  diese  Parallele  an  beiden  Stellen  wirklich  nahe 
lag,  ob  es  nicht  mehr  Wert  hatte,  gerade  im  A T eine  Ana- 
logie nachzuweisen,  statt  über  Bräuche  bei  der  Aufnahme  jü- 
discher Proselyten  zu  berichten,  die  erst  späterer  Anordnung 
entstammten.  Vielleicht  liegt  in  I.  Pt.  32l  sogar  eine  versteckte 
Polemik  gegen  die  jüdische  Taufe  vor. 

Weitere  Bedenken:  Johannes  heisst  6 ßajtnö xrjg,  das 
deute  darauf  hin,  dass  er  zuerst  eine  solche  Weihe  eingeführt 
habe.  Die  Neuheit  der  Sache  müsse  das  Synedrium  veranlasst 
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haben,  eine  eigene  Gesandtschaft  an  den  Täufer  abzuordnen, 
mit  der  Frage,  wer  er  sei  (Job.  119). 

Neu  an  der  Johannestaufe  ist  nicht  die  Sache,  sondern 
der  Inhalt.  Weder  das  Volk,  noch  die  Oberen  nehmen  An- 
stoss  an  der  Taufzeremonie,  sondern  daran,  dass  Johannes 
nur  Juden  taufte.  Das  war  allerdings  unerhört;  denn  solches 
war  dem  Messias  oder  einem  seiner  Vorgänger  aus  den  Pro- 
pheten Vorbehalten.  Der  Ton  liegt  demnach  nicht  auf  dem 
„taufst“,  sondern  dem  „du“:  „was  taufst  denn  du?“  Die  Be- 
zeichnung Johannes  als  des  „Täufers“  erklärt  sich  daraus, 
dass  das  Taufen  für  Johannes  das  Hauptgeschäft  war,  wohin- 
gegen die  Proselyten  bald  von  diesem,  bald  von  jenem  getauft 
wurden  (Bengel  64).  Es  ist  nicht  ausgeschlossen,  dass  Mk. 
und  Lk.  die  Johannestaufe  als  ßdjcziöiia  fiexavoiag  von  der 
jüdischen  Taufe  unterscheiden  (Bengel  71). 

Joh.  35ff.  wird  bei  dem  jüdischen  Lehrer  Nikodemus  als 
bekannt  vorausgesetzt,  dass  die  Taufe  zur  Wiedergeburt  in 
Beziehung  setzt.  Das  weist  auf  die  johanneische  und  auch  jü- 
dische Taufe. 

Noch  deutlicher  ergibt  sich  die  Beziehung  auf  die  Pros- 
elytentaufe  aus  Hebr.  6if.,  vgl.  oben  S.  116.  Die  Baptismen, 
über  welche  eine  Belehrung  nötig  ist,  umschliessen  sicher- 
lich auch  die  jüdischen  Taufen.  Alles  in  allem:  Das  NT 
spricht  nicht  gegen  die  Proselytentaufe,  sondern 
scheint  sie  liier  und  da  vorauszusetzen. 

Die  apostolischen  und  Kirchenväter  hatten  kein  In- 
teresse daran,  auf  die  Proselytentaufe  als  Quelle  der  christ- 
lichen aufmerksam  zu  machen.  Viel  lieber  finden  sie  bei 
Mose  und  den  Propheten  Ankündigungen  des  Taufsymbols. 
So  vergleicht  Justin  im  Dial.  c.  Trypli.  12 — 14  Taufe  und 
Sintflut,  113—114  Taufe  und  Beschneidung.  Tertullian  de 
bapt.  3 und  9 stellt  polemische  Vergleiche  zwischen  der 
christlichen  Taufe  und  anderweitigen  Lustrationen  an;  cap.  10 
und  15  setzt  er  die  täglichen  Lustrationen  der  Juden  in  Be- 
ziehung zur  Johannestaufe. 

Barnabas  cap.  11  sieht  im  A T Vorherverkündigungen 
der  Taufe  (Jer.  2,*,  Jes  16lf.,  Ez.  46i2,  Ps.  l3fr.)-  Einzig  in 
cap.  llj,  wo  Barnabas  sagt,  dass  die  Juden,  statt  die  Taufe 
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der  Sündenvergebung  anzunehmen,  sich  selbst  eine  Grube 
des  Todes  gegraben  haben,  mögen  dem  Verfasser  jüdische 
Lustrationen  vorgeschwebt  haben  (vgl.  was  unter  I C über  die 
miqwöt  gesagt  ist),  ob  die  Taufe,  muss  fraglich  bleiben. 

Ziegler  verweist  S.  145  auf  ein  direktes  christliches  Zeug- 
nis. Die  äthiopische  Version  zu  Mt.  2315  übersetzt  xoielv 
eva  hqoötiXvtov  durch  baptizare  unum  proselytum.  Die 
Uebersetzung  ist  nicht  vor  dem  4.  Jahrhundert  entstanden 
(Bengel  99),  das  Zeugnis  immerhin  spät,  aber  darin  die  Tat- 
sache ausgesprochen,  dass  die  Juden  durch  die  Taufe  Pros- 
elyten  zu  machen  pflegten.  Die  Bekanntschaft  der  Aethiopen 
mit  dem  Christentum  ist  alt  (Akt.  8i7.  38)5  noch  älter  diejenige 
mit  dem  Judentum  (Jer.  387ff.,  Akt.  827ff.).  Für  die  jüdische 
Proselytenmacherei  setzten  sie  geradezu  die  Proselyten taufe. 

ß)  Die  heidnischen  Profanschriftsteller  spielen  zu- 
weilen an  die  jüdischen  Waschungen  an,  so  Tacitus  hist.  V 5, 
Persius  V sat.  180,  Juvenal  sat.  XIV  96,  VI  159  (Observant 
ubi  festa  mero  pede  sabbata  reges).  Epiktet  scheint  in  dem 
ßeßa<p&at  das  eigentliche  Kennzeichen  für  den  vollzogenen 
Uebertritt  zum  Judentum  zu  sehen,  vgl.  Schürer  II  570  ff, 
Kroll,  Arch  Bel  VIII,  Beiheft  S.  30,  und  das  folgende  unter 
„Arrian“.  Doch  findet  sich  auch  ein  sicheres  Zeugnis  für  die 
jüdische  Taufe.  Arrian,  unter  Hadrian  Präfekt  von  Kappa- 
docien,  schreibt  in  seiner  Dissert.  Epicteti  (s.  o.)  II  cap.  9: 
„Was  nennst  du  dich  also  Stoiker?  Was  täuschst  du  die 
Menge?  Was  stellst  du  dich,  wenn  du  wirklich  ein  Jude  bist, 
als  ob  du  noch  ein  Grieche  wärest?  Siehst  du  nicht,  was  da- 
zu gehört,  wenn  jemand  ein  Jude,  Syrer  oder  Aegypter  heissen 
soll?  Deshalb,  wenn  wir  einen  sich  zweideutig  benehmen 
sehen,  pflegen  wir  zu  sagen:  er  ist  kein  Jude,  er  stellt  sich 
nur  so;  wenn  aber  einer  auf  sich  nimmt  ro  xa&og  ro  xov 
ßsßafifisvov  xal  f/iQTjfiEvov,  ist  er  in  der  Tat,  was  er  heisst, 
nämlich  ein  Jude.  So  sind  auch  wir  (sc.  wenn  wir  den  ge- 
rügten Fehler  nicht  vermeiden)  falsche  Getaufte  (so  Bengel, 
„unechte  Eingeweihte“  Ziegler),  nur  dem  Worte  nach  Juden, 
in  der  Tat  aber  etwas  anderes,  nicht  leistend,  was  wir  vor- 
geben, weit  entfernt  das  zu  üben,  wozu  wir  uns  bekennen, 
worüber  wir,  als  die  dessen  kundig  sind  ( elödxsg : in 
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wissenschaftlicher  Hinsicht)  uns  erheben“  (Schneckenburger 
83,  88,  Bengel  91  f.,  Ziegler  139). 

Nach  diesem  Zeugnis  Arrians  kam  es  häufig  vor,  dass 
sich  Griechen  zu  Juden  weihen  Hessen,  ohne  es  im  Herzen 
zu  sein,  so  dass  man  von  Menschen,  die  sich  zweideutig  be- 
nahmen, schliesslich  die  stereotype  Redensart  geprägt  hatte: 
er  ist  kein  Jude,  er  stellt  sich  nur  so.  Dazu  bemerkt  Arrian: 
Die  Bezeichnung  „Jude“  verdient  nur  der,  der  nicht  nur  in 
der  Theorie  eine  Wandlung  erfahren  hat,  sondern  sie  auch  in 
der  Praxis  betätigt,  indem  er  das  jza&og  xo  rov  ßsßafifitvov 
xai  ^jQTjfievov  auf  sich  nimmt.  Was  heisst  das?  Die  bisher 
nicht  übersetzten  Worte  bezeichnen  ohne  Zweifel  die  wich- 
tigsten Akte  bei  dem  Uebertritt  zum  Judentum,  wie  der  Heide 
leicht  Gelegenheit  hatte,  sie  in  der  Diaspora  zu  beobachten. 
Es  handelt  sich  einmal  um  die  jüdische  Taufe  und  dann  um 
das  Halten  des  Koscher,  oder  wie  Seeberg  Evg.  102  (unter 
Hinweis  auf  Tr.  Gerim  I IfF.,  vgl.  im  folgenden  S.  128f.)  und 
Nestle,  Zeitschr.  f.  d.  NT  liehe  Wissensch.  1904,  3,  S.  264  zu 
Ex.  222  wollen,  um  die  sogen.  „Annahme“,  d.  h.  den  ent- 
scheidenden Akt  der  Zulassung  zum  Judentum:  „wenn  aber 
einer  den  Charakter  (so  Bengel,  „die  Gesinnung“  Ziegler)  des 
Getauften  und  Erwählten  („Angenommenen“  Seeberg;  „des  sich 
zur  Sekte  bekennenden“  Ziegler  138)  angenommen  hat“, 
wörtlich:  „das  nafrog  eines  solchen,  der  getauft  und  erwählt 
(angenommen)  ist“  (the  baptized  and  the  elect*  W.  Brandt, 
Encycl.  of  Relig.  and  Ethics  I 408)  — dann  ist  er  ein  rechter 
Jude.  Schnecken burger  fasst  beide  Participia  medial  (das 

jza&og  eines  solchen,  der  stets  sich  taufen  und  koscher  sein 
muss)  und  sieht  — im  Interesse  einer  möglichst  späten  Da- 
tierung der  jüdischen  Taufe  — hier  weiter  nichts  angedeutet 
als  die  häufigen  Lustrationen  der  Juden.  Dem  widerspricht 
aber  die  klare  Beziehung  der  Taufe  auf  die  Proselyten.  Wie 
bei  Ignatius  ad  Eph.  I82  ( XQiorog  eyevvrftTj,  kßajtrio iva 
Tw  jcafrei  ro  vöcoq  xafraQioyi)  ist  hier  die  „passio  baptismi“, 
das  „Uebersichergehenlassen  der  Taufe“  gemeint.  Ebenso  ist 
auch  das  folgende  JiaQaßajiTLOTai  passivisch  zu  übersetzen: 
„schlechte  Getaufte“,  die  nicht  leisten,  was  sie  durch  ihr  Ge- 
tauftwerden zu  leisten  versprechen.  Keineswegs  handelt  es 
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sich  um  die  „schlechten  Täufer“  (so  Schneckenburger  unter 
Hinweis  aut  die  ßajtzcözai  des  Justin  und  TjftsqoßctJiziözcd  des 
Epipli.),  die  den  Akt  der  Aufnahme  an  den  Griechen  voll- 
ziehen. 

Noch  anders  gibt  endlich  Paulus,  Zus.  z.  Komm,  zum  N T 
S.  146  unsere  Stelle  wieder:  „wenn  aber  einer  übernimmt  die 
Beschwerlichkeit,  welche  daraus  entsteht,  dass  alles  abge- 
waschen und  ausgewählt  (koscher)  sein  muss,  alsdann  ist 
er  wirklich  und  heisst  ein  Jude.  So  ist  es  auch  mit  uns,  die 
wir  nicht  viel  auf  das  Waschen  und  Untertauchen  halten“. 
Dann  aber  erwartet  man,  zumal  bei  der  klaren  Diktion 
Arrians:  zo  jta&og  zov  jcavzcc  tyzcv  'ßtßafifieva  xai  yqrjiitva. 
Sehr  zweifelhaft  bleibt  auch  die  Berechtigung,  jcaQaßajcziozaL 
auf  Ueute  zu  beziehen,  die  nicht  viel  auf  Waschen  und  Unter- 
tauchen  halten. 

Man  hat  die  Stelle  bei  Arrian  auf  die  Christen  ge- 
deutet, die  damals  von  Griechen  und  Römern  vielfach  lür 
eine  jüdische  Sekte  gehalten,  ja  als  Juden  bezeichnet  wurden, 
vgl.  Sueton  in  Claud.  25;  Dio  in  Dom.  67u,  in  Nerva  (so 
Wolf,  Arrian.  comm.,  Köln  1595,  S.  507,  Anm.;  Upton  Epict., 
London  1741  z.  d.  St.,  Ruarus  ep.  31  ad  Grot.  I 167;  Knatch- 
bull  animadv.  ad  I.  Pt.  32i,  S.  128;  Gale,  reflect.  356  ff.;  Peta- 
vius  (Jesuit)  ad  Themist.  Orat.  V 70  u.  a.),  Dann  würde  hier 
gesagt  sein,  dass  manche  Griechen  sich  zu  Christen  weihen 
Hessen,  ohne  es  im  Herzen  zu  sein  (Ziegler  139).  Doch  in 
Epict.  IV  7 (nach  Schweighäuser  Glosse)  nennt  Arrian  die 
Christen  ganz  bestimmt  „Galiläer“.  Als  Präfekt  von  Kappa- 
docien  musste  ihm  der  Unterschied  von  Juden  und  Christen 
bekannt  sein  (Bengel  94).  Darum  ist  unsere  Stelle  nicht  von 
den  Christen,  sondern  von  den  Proselyten  der  jüdischen  Reli- 
gion zu  verstehen,  welche  auch  Juden  genannt  wurden  (Dio 
XXXVII  17:  Der  Name  der  Juden  „erstreckt  sich  auch  über 
Menschen  aus  anderen  Nationen,  welche  ihre  (der  Juden)  Ge- 
bräuche beobachten“).  Eine  Spur  von  solchem  unechten  Pros- 
elytenwesen  findet  sich  auch  im  Talmud  Jebam.  4,  fol.  47b1): 
„Die  Proselyten’ sind  den  Israeliten  ebenso  beschwerlich,  wie 


1)  Vgl  Nid.  13  b und  R.  Raschi  in  Kerit.  9a. 
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der  Aussatz,  welches  die  Rabbinen  so  erklären,  dass  sie  oft 
aus  schlechten  Beweggründen  übertreten  und  bei  der  gering- 
sten Veranlassung  zurücktreten“  (vgl.  Bengel  95 f.,  Ziegler 
142,  Wochenschrift  „Der  Jude“,  herausg.  v.  Selig  V 61,  68). 
Von  solchen  Menschen  aber  sagt  man:  „er  ist  kein  Jude,  er 
stellt  sich  nur  so.“ 

Hiernach  liegt  schon  aus  der  ersten  Hälfte  des 
2.  Jahrh.  n.  Chr.  ein  historisches  Zeugnis  für  die  Pros- 
elytentaufe  vor,  und  das  von  einem  griechischen  Philo- 
sophen bezw.  Staatsmann. 

/)  Die  jüdischen  Schriftsteller.  Ob  Philo  die  jü- 
dische Taufe  kennt,  ist  fraglich,  aber  doch  nicht  unwahr- 
scheinlich. Er  redet  häufig  von  Lustrationen,  die  nicht  ipi 
Gesetz  angeordnet  sind.  In  den  heiligen  Parallelen  des  Jo- 
hannes Damascenus  (Philo  ed.  Mangey  II  658)  ereifert  sich 
Philo  über  die  Art  der  Aufnahme  ins  Judentum.  Unter  den 
von  dem  Aufzunehmenden  geforderten  Stücken  ist  möglicher- 
weise die  Taufe  gemeint,  während  auffälligerweise  die  Be- 
schneidung weggelassen  ist:  öevzeqov  ye  xa&aQfrtjvai  rag 

ayvevovOaq  xaftciQösiq  xaza  ze  öattua  xal  ipvySjv  diä  vof/cov 
jtazqiav  xal  7]&o)v.  Aus  dieser  Stelle  geht  mindestens  her- 
vor, dass  beim  Eintritt  in  das  Judentum  eine  Lustration  statt- 
fand, ob  die  Taufe,  mag  dahingestellt  bleiben.  Auf  keinen 
Fall  geht  es  an,  diese  Notiz  auf  Essener  und  Therapeuten  zu 
beziehen  (so  Schneckenburger  107),  von  denen  im  Zusammen- 
hang nicht  die  Rede  ist. 

Anders  Flavius  Joseph us,  der  die  Taufe  als  eine  ganz 
bekannte  Sache  hinstellt  und  bei  Erwähnung  Johannes  des 
Täufers  (Ant.  XVHI  52)  bemerkt,  nicht  die  Taufe,  sondern 
die  Predigt  des  Täufers  habe  die  Menschen  hingerissen.  Dann 
lässt  er  den  Johannes  sagen:  seine  Taufe  würde  Gott  ange- 
nehmer sein  als  die  gewöhnliche,  welche  tJiL  zivcov  aiiaQzäöoiv 
naqaizrfiUy  d.  h.  zur  Abbitte  (Entsündigung)  irgendwelcher 
Sünden  übernommen  würde  (Euseb.  h.  e.  I 11;  Orig.  c.  Cels. 
I 1,  vgl.  Josephus  Ant.  XIII  9,  XX  2;  Akt.  2216).  Hier 
scheint  Josephus  auf  die  Proselytentaufe  hinzudeuten,  mit  der 
die  Juden  die  Idee  der  Entsündigung  verbanden  (Ziegler  151 
Danz,  bapt.  proselyt.,  Jena  1699,  pag.  262),  möglicherweise 
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aber  auch  auf  die  levitischen  Reinigungen  von  einzelnen  Ver- 
unreinigungen (zivcov  dfiaQzadcov),  so  Bengel  106#6. 

Deutlich  verlangt  das  vierte  Buch  der  Sibyllinischen 
Orakel  das  Tauchbad.  Zahn  hat  in  der  Zeitschr.  f.  kirchl. 
Wissensch.  u.  kirchl.  Leben  1886,  8.  36  f.,  erwiesen,  dass  dieses 
Buch  von  einem  hellenistischen  (essenischen?)  Juden  geschrieben 
ist,  vgl.  Geffcken,  Komp.  u.  Entst.  d.  Orac.  Sibyll.,  Leipzig  1902, 
S.  18;  Bert  holet  269;  Windisch  48;  Ewald,  Entst.,  Inhalt  und 
Wert  d.  sibyll.  Bücher  (=  Abh.  d.  Ges.  d.  Wiss.  zu  Göttingen)» 
1858,  S.  841f.;  Freudenthal,  Alex.  Polyh.  129;  Schürer  III  132, 
441  f.;  v.  Arneth,  klass.  Heident.  u.  Christi.  Relig.,  1895,  I 289; 
Delamay,  Moines  et  Sibylles  37511.  Die  betreffende  Stelle 
lautet  v.  164 ff.: 

ev  Jioza{uoig  Zovöaöfre  oZov  detuag  äevdotöi, 
yelQag  encteiQovreg  [Var.  z'  exzeivavzeg]  ev  al&tQi,  zcov 
jraQog  eQycuv 

<jvyyv(D[xrjV  alzeiö&e  xal  evXoyiaig  aoeßeiav 

jiixQYjv  IZdöxeod-e  • freog  fielet.  [Var.  de  d(X)öei\  f lezt - 

voiaVy 

ovö* oZeöei,  jiavoei  de  yoXov  ndXiv)  rjVJteQ  dnavzeg 
evöeßirjv  Jieqizi^ov  evl  (pQeölv  aöx?]örjze. 

„Badet  euch,  den  ganzen  Leib,  in  immerfliessenden 
Flüssen;  mit  in  die  Luft  emporgehobenen  (ausgestreckten) 
Händen  bittet  um  Verzeihung  für  eure  bisherigen  Taten  und 
sühnt  die  bittere  Gottlosigkeit  mit  Guttaten  (Lobpreisungen). 
Dann  wird  Gott  siclis  gereuen  lassen  und  [euch]  nicht  verderben, 
sondern  den  Zorn  wieder  aufhören  lassen,  wenn  ihr  alle  die 
hochschätzbare  Frömmigkeit  in  eurem  Geiste  übt“  (Brandt 
Bapt.  88).  Mit  den  evXoylai  sind  wohl  die  Gaben  oder  Almosen 
gemeint,  die  das  A T als  konkrete  Segnungen  nennt  (LXX 
Gen.  33n,  Ri.  11B,  Ez.  342Ä,  I.  Sam.  2527,  vgl.  II.  Kor.  9B,  Eph.  13). 
Zu  Gebet  und  Almosen  tritt  dann  als  wichtigstes  die  Taufe 
(A.  Seeberg,  Evg.  107).  Die  Beziehung  aut  das  Tauchbad  wird 
besonders  deutlich,  wenn  wir  in  v.  167  die  Lesart  vorziehen: 
&sdg  de  doiöei  f lexavoiav  (so  Volkmann,  Lectiones  Sibyllinae; 
Aloisius  Rzach,  Orac.  Sibyll.  Wien  1891),  d.  h.  „Gott  wird 
Umkehr  gewähren“,  nicht:  Gott  wird  „euch  die  Möglichkeit 
schenken,  euch  annoch  zu  einem  frommen  Leben  zu  bekehren“ 
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(Brandt  Bapt.  88),  sondern:  mit  dem  Bade  tretet  ihr  schon 
in  die  von  Gott  gewirkte  Umkehr  ein.  Um  80  n.  Chr.  kennt 
die  jüdisch (essenische?)  Sibylle  ein  Tauchbad  der 
Umkehr  (fisravoia). 

An  zwei  Stellen  erwähnt  die  Mischna  (2.  Jahrh.  n.  Chr.) 
die  Taufe:  Pesachim  VIII  8 und  cEdujjöt  V 5.  Es  handelt 
sich  um  die  Frage,  ob  der  am  14.  Nisan  beschnittene  noch 
am  selben  Abend  baden  und  das  Passahlamm  essen  darf,  oder 
ob  er  auch  in  diesem  Falle  als  ein  aut  7 Tage  unreiner  zu 
gelten  habe.  Pesachim  VIII  8 heisst  es  (bei  Rabe  II  179): 
„Ein  Trauernder  darf,  nachdem  er  sich  gebadet,  denselbigen 
Abend  von  dem  Osterlamm  essen,  aber  nicht  von  anderen  ge- 
heiligten Speisen.  Derjenige,  der  gehöret,  dass  ihm  jemand 
gestorben  oder  von  dessen  Vater  oder  Mutter  an  demselben 
Tag  die  Gebeine  gelesen  worden,  darf,  nachdem  er  sich  ge- 
badet, des  Abends  auch  von  dem  Geheiligten  essen.  Von 
einem  Fremdling,  der  am  Osterabend  (Brandt  erklärt: 
am  Tage  vor  dem  Passah)  ein  Jude  worden,  sagen  die 
Schammäaner,  er  dürfe,  nachdem  er  sich  gebadet, 
von  dem  Osterlamm  des  Abends  essen.  Die  Hillelianer  [>•§  ® 
hingegen  sagen,  einer,  der  erst  von  der  Vorhaut  frei 
geworden,  sei  nicht  anders  anzusehen  als  einer,  der  sich 
erst  von  einem  Grab  wegbegeben.“ 

So  setzt  auch  diese  Streitfrage  voraus,  dass  Beschneidung 
und  Taufe  zum  Eintritt  ins  Judentum  nötig  sind,  vgl. 
Schürer  III  130,  Bousset  Jud.  183,  Brandt  Bapt.  59,  A.  See- 
berg Evg.  102  (a.  M.  Bengel  908J;  Gabler,  Journ.  f.  auserles, 
theol.  Litt.  III  1807,  S.  437 ff.:  hier  nur  die  Rede  von  der 
Lustration  eines  am  14.  Nisan  beschnittenen  und  dadurch 
verunreinigten  Proselyten  zum  Zweck  der  Teilnahme  am 
Passahmahl).  Dass  die  Mischna  die  Taufe  sonst  übergeht, 
könnte  auffallen,  aber  die  Mischna  wollte  ein  Kompendium 
für  die  Rechtsschüler  sein,  und  da  die  Wertung  der  Taufe 
gegenüber  Beschneidung  damals  noch  kontrovers  war,  so  hat 
der  Sammler  sie  vielleicht  absichtlich  weggelassen.  Philo, 
Josephus,  Onkelos,  Mischna  hatten  im  Grunde  keine  besondere 
Veranlassung,  über  die  Proselytentaufe  zu  sprechen.  Da  der 
Gebrauch  selbst  bekannt  genug  war,  konnten  sie  davon 
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schweigen  wie  von  manchem  anderen  auch,  ohne  dass  man 
daraus  ihr  Nichtvorhandensein  folgern  dürfte.  Höchstens  bei 
Onkel os  in  seinem  Targum  über  Exodus  hätte  man  sie  er- 
warten können,  aber  notwendig  war  es  nicht,  da  dort  nur 
von  der  Beschneidung  der  Fremden  gesprochen  wird.  Das 
Targum  des  Jonathan  bezieht  sich  ebenfalls  bloss  auf  die 
Propheten  (Ziegler  135). 

Talmud  und  Rabbinen  bezeugen  die  Proselyten taufe. 
Die  Hauptstellen  sind  Jebamöt  46b,  Keritüt  81a,  Berakhöt  47b, 
cAbödä  zärä59a. 

Jebam.  46b  wird  gefragt:  Womit  wird  bewirkt,  dass  die 
Heiden  unter  die  Flügel  der  schechina  kommen?  Antwort: 
Mittels  der  Beschneidung  und  des  Untertauchens  (Jeremias 
BNT  76). 

Keritüt  81a:  „Eure  Väter  gingen  nicht  anders  in  den 
Bund  als  durch  Beschneidung,  Tauchbad  und  Besprengung  mit 
Blut“  (Bengel  2028). 

ßerakh.  47b:  „Es  kann  kein  Fremdling  zu  einem  Juden 
werden,  er  lasse  sich  denn  erst  beschneiden  und  danach  auch 
taufen;  zwischen  der  Beschneidung  und  Taufe  aber  ist  er  kein 
Jude,  sondern  wie  ein  Christ  oder  Heide“. 

cAbödä  zärä  59a:  Niemand  ist  für  einen  Proselyten  zu 
halten,  der  nicht  beschnitten  und  getauft  ist. 

Im  Anschluss  an  Jebam.  46b  erhob  sich  ein  Streit 
zwischen  Rabbi  Eliezer  (gilt  als  der  Schwager  Gamaliels) 
und  Rabbi  Josua  (stand  bei  Trajan  in  Ansehen)  vgl.  Bousset 
Jud.  183!;  Wünsche,  Uebers.  z.  Talmud  u.  z.  d.  Midraschim  II 
110;  A.  Seeberg  Evg.  101;  Brandt  Bapt.  58.  Rabbi  Eliezer 
sagte:  der  Fremde,  der  beschnitten,  aber  nicht  getauft  ist,  ist 
schon  ein  Proselyt  und  verwies  auf  die  Väter  und  die  Heiden 
in  Aegypten.  Rabbi  Josua  sagte  umgekehrt:  der  Getaufte, 
auch  wenn  er  nicht  beschnitten  ist,  ist  schon  ein  Proselyt 
und  verwies  auf  die  Mütter.  Die  (Weisen)  entschieden: 

„Ein  Getaufter,  der  nicht  beschnitten,  und  ein  Beschnittener, 
der  nicht  getauft  ist,  ist  noch  kein  Proselyt,  bis  er  beschnitten 
und  getauft  ist“  (Bengel  22a8).  Anschliessend  wird  ein  Wort 
von  R.  Chija  b.  Abba  und  R.  Jochanan  angeführt:  „In  Ewigkeit 
ist  keiner  ein  Proselyt,  bis  er  beschnitten  und  getauft  ist“ 
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(A.  Seeberg  Evg.  101).  Den  Streit  Judas  und  Eliezers  als 
historisch  vorausgesetzt,  und  daran  zu  zweifeln  liegt  kein 
Anlass  vor,  vgl.  Danz,  Antiq.  bapt.  1710,  pag.  503,  Ziegler 
147 ff-,  Bengel  108ft.,  ergibt  sich  folgendes: 

1.  Im  1.  Jahrh.  n.  Chr.  war  die  Proselytentaufe  so  gewöhn- 
lich, dass  sie  allein  ohne  Besehneidnng  als  hinlänglicher 
Einweihungsritus  galt. 

2.  Es  wurde  aber  festgesetzt,  dass  sie  in  Zukunft  immer 
als  notwendiger  Teil  der  Initiation  mit  der  Beschneidung 
zu  verbinden  sei. 

Wenn  später  immer  wieder  die  Taufe  allein  erwähnt  wird, 
so  ist  dabei  entweder  die  Beschneidung  vorauszusetzen,  oder 
man  hat  den  unter  Eliezer  und  Juda  gefassten  Rabbinen- 
ßeschluss  nicht  fest  eingehalten. 

Nach  dem  Talmud  sind  also  drei  Stücke  zur  Aufnahme 
von  Proselyten  in  die  jüdische  Gemeinde  erforderlich: 

1.  Beschneidung, 

2.  d.  h.  ein  Tauchbad  zum  Zweck  (levitischer) 
Reinigung, 

3.  d rtswnn  ein  Opfer,  eigtl.  gnädige  Annahme  von 

Blut  (Keritüt  2,  1). 

In  neuerer  Zeit  gibt  man  denn  auch  allgemein  zu,  dass 
der  aufzunehmende  Proselyt  ein  Tauchbad  zu  nehmen  hatte. 
Wurde  das  Bad  von  geborenen  Juden  auf  Grund  der  Gesetze 
(Lev.  11—15,  Num.  19,  31  usw.)  bei  allen  möglichen  Verun- 
reinigungen gefordert,  wie  viel  mehr  musste  das  Tauchbad 
für  den  Heiden  verbindlich  sein,  der  als  solcher  schon  für 
unrein  galt.  Das  sei  aber,  so  meinte  man,  von  der  „Taufe“ 
verschieden  (so  Winer,  Bibi.  Real  Wörterbuch  II  286;  Keil, 
Bibi.  Archäol.  1875,  S.  341).  Ein  Unterschied  besteht  nur  im 
deutschen  Ausdruck.  Im  hebräischen  ist  Name  und  Sache  das- 
selbe, nämlich  eine  nVao  (so  Schürer  III 132,  Jeremias  BNT  25; 
Nork,  rabb.  Quellen  27ff.).  Das  Opfer  konnte  nur  gefordert 
werden,  solange  der  Tempel  stand,  also  muss  die  Proselyten- 
taufe über  die  Zerstörung  Jerusalems  hinausgerückt  werden.  Sie 
ist  vorchristlich,  das  darf  ohne  weiteres  hinzugefügt  werden. 

Darauf  führt  auch  folgende  Betrachtung.  Mehrere  an 
Palästina  angrenzende  Nationen  hatten  von  Haus  aus  die 
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Beschneidung  (Aegypter,  Idumäer,  Ammoniter,  Moabiter,  Sama- 
ritaner, einige  arabische  Stämme,  Phönizier,  Syrer,  Aethiopier 
usw.,  vgl.  Jer.  924f.,  Ez.  3229,  3118).  Bei  diesen  konnte  im  Fall 
des  Uebertritts  zum  Judentum  die  Beschneidung  kein  Zeichen 
des  Bekenntniswechsels  sein,  sondern  es  bedurfte  eines  andern 
Initiationsritus.  Vielleicht  verdankt  die  jüdische  Taufe  diesem 
Umstande  ihre  Entstehung  (so  Ziegler  153;  Danz,  bapt.  prosei. 
257;  Bengel  34),  zumal  sie  erst  mit  dem  sich  ausbreitenden 
Judentum  auttaucht. 

Dazu  kommt  die  grosse  Zahl  der  zur  jüdischen  Religion 
übergehenden  Frauen.  Da  die  jüdische  Religion  sehr  zur 
Zeremonie  neigt,  so  musste  das  Bekenntnis  der  weiblichen 
Personen  zu  derselben  ohne  alle  Zeremonie  etwas  befremdendes 
und  leeres  an  sich  haben,  dem  man  sehr  gut  durch  die  Taufe 
abhelfen  konnte. 

Und  schliesslich  ist  es  ganz  undenkbar,  dass  die  Juden, 
die  unversöhnlichsten  Feinde  des  Christentums,  einen  christ- 
lichen Gebrauch  sollten  übernommen  oder  auch  nur  nach- 
geahmt haben.  Sie  haben  vielmehr  alles  getan,  um  jede  Be- 
rührung mit  dem  Christentum  von  sich  fern  zu  halten.  Noch 
heute  fürchtet  sich  der  Jude  am  meisten  vor  der  Taufe,  obwohl 
sie — jüdischen  Ursprungs  ist  (Zionsfreund  1908  Nr.  7,  S.  83). 

Aus  historischen  und  aus  innerlichen  Gründen 
ist  die  jüdische  Taufe  vorchristlich  zu  datieren.  Die 
christliche  Taufe  und  die  Johannestaufe  setzen  die 
jüdische  Proselytentaufe  voraus. 

b)  Form. 

Die  älteste  Beschreibung  des  Ritus  ist  die  im  Traktat 
Gerim  I 11  (deutsch  bei  Winter  u.  Wünsche,  Gesch.  d.  jüd. 
hell.  u.  talm.  Litt.  1894,  I 617).  Der  Traktat  ist  nachtal- 
mudisch  (Schröder  348  f.,  Delitzsch  RE  XII*  297,  A.  Seeberg, 
Evg.  99).  Ausführlicher  ist  der  Vorgang  in  der  Baraitha 
Jebamöt  47  a,  b (nach  Chwolson  aus  dem  3.  Jahrh.  n.  Chr., 
vgl.  A.  Seeberg,  Evg.  98)  geschildert.  Das  Verfahren  war 
danach  folgendes:  der  Heide,  der  die  Absicht  hatte,  zum 
Judentum  überzutreten,  meldete  sich  bei  einem  Kollegium,  das 
zu  prüfen  hatte,  ob  er  etwa  aus  Gewinnsucht,  Habsucht  oder 
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Furcht  getrieben  oder  durch  die  Liebe  zu  einer  jüdischen  Frau 
(bezw.  bei  einer  Heidin  Liebe  zu  einem  jüdischen  Mann)  zum 
Uebertritt  veranlasst  sei  (Buxtorf,  Lex.2  I 212),  ihn  auf  die 
bedrückte  Lage  Israels  hin  wies  und  zu  reiflicher  Ueberlegung 
aufforderte.  Beharrte  er  bei  seinem  Entschluss,  so  erfolgte 
die  „Annahme“  (s.  o.  unter  a,  ß)  und  anschliessend  die  Unter- 
weisung des  Angenommenen  in  einem  Lev.  17  — 19  angelehnten 
Lehrstoff,  dann  als  erster  Akt  der  Aufnahme  ins  Judentum  die 
Beschneidung.  Wenn  dieWunde  der  Beschneidung  geheilt  war, 
führte  man  ihn  in  das  „Reinigungsbad“  (nVnDn  rvu)  oder  das 
„Tauchbad  des  Proselytentums“,  wie  es  z.  B.  bei  Raschi  heisst 
(rvm  nVno).  Dass  erst  die  Heilung  der  Wunde  abgewartet 
wird,  ist  M.  Pesachim  VIII  8 (vgl.  oben  unter  a,  y)  vergessen 
worden.  Dem  in  reinem  d.  h.  Messendem  Wasser  (Fluss,  Quell, 
Meer)  stehenden  werden  etliche  Hauptgebote  vorgehalten,  auf 
die  er  sich  zu  verpflichten  hat.  Dann  taucht  er  sich  im  Wasser 
völlig  unter  (also  Selbstlustration,  vgl.  Baraitha  Jebamöt  47b: 
„hat  er  untergetaucht,  gilt  er  in  jeder  Beziehung  als  Israelit“) 
und  steigt  heraus,  wobei  er  mit  freundlich  anerkennenden 
Worten  begrüsst  wird.  Der  dritte  Akt  umfasst  die  Sühne 
durch  Opfer  im  Tempel  oder  (nach  Zerstörung  Jerusalems) 
durch  bussfertige  Trauer  über  das  bisherige  Sündenleben, 
Fasten  (vgl.  Berakh.  17a)  und  Spendung  von  Almosen.  Nun 
erst  ist  der  Konvertit  ein  vollkommener  Israelit. 

Bei  der  Taufe  sollen  drei  (so  Jebam.  46a),  mindestens 
aber  zwei  obrigkeitliche  Zeugen  zugegen  sein  (Maimonides 
Issüre  biä  c.  13;  Buxtorf,  Lex.  I2  212;  Schneckenburger  140, 
1428;  Bengel  60;  Brandt  Bapt.  60).  Diese  heissen  Väter  des 
Getauften  ("Erub.  15,  1),  auch  Täufer  (■pVaDa).  Sie  haben  den 
Täufling,  während  er  im  Wasser  steht,  über  einige  Haupt- 
gebote des  Gesetzes  zu  befragen,  eine  Art  Paten. 

Frauen  unterzogen  sich  dem  Tauchbade  der  Schamhaftig- 
keit wegen  unter  Beihilfe  von  Frauen  (Schröder  350).  Die 
gesetzlichen  Zeugen  stehen  dabei  hinter  einem  Vorhang. 
Während  die  Proselytin  bis  an  den  Hals  in  das  Wasser 
hineingeht,  halten  die  „Schüler  der  Weisen“  die  Belehrung 
über  die  Gebote  (Gerim  I,  M.  Schabb.  II  6,  Toseft.  Schabb.  II 
10;  jer.  Schabb.  5b;  bab.  Schabb.  32a).  Dann  taucht  sie  auch 
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den  Kopf  unter  das  Wasser.  In  diesem  Augenblick  müssen 
die  Zeugen  hinschauen.  Steigt  die  Frau  aus  dem  Wasser,  so 
entfernen  sich  die  Männer  mit  abgewandtem  Gesicht.  Jer. 
Jebam.  8d  berichtet  von  Josua  ben  Levi,  dass  er  einmal  dem 
Patriarchen  Jehuda  II.  in  Laodicea  bei  der  Aufnahme  einer 
Prosei ytin  assistierte.  Zur  Taufe  von  Frauen  ist  Gemara  von 
Jerusalem  ßerakh.  6,  3 heranzuziehen.  Wetstein  zu  Mt.  3« 
übersetzt  diese  Stelle:  In  diebus  R.  Josuae  f.  Levi  conati 

c 

sunt  quidam  exstirpare  hanc  immersionem,  feminarum  Gali- 
laearum  gratia  eo,  quod  illae  pro  frigore  sterilescerent,  vgl. 
auch  bab.  Gemara  Jebam.  VIII  4.  Betreffs  schwangerer  Frauen 
ordnet  Jebam.  78a  an:  „wenn  eine  Frau  während  ihrer 
Schwangerschaft  zum  Judentum  übergetreten  ist,  bedarf  ihr 
Kind  nicht  ebenfalls  der  Taufe;  denn  die  Taufe  der  Mutter 
genügt  auch  für  das  Kind.“ 

Dass  bei  den  Juden  eine  Kinder  taufe  bestand,  ist  mehr- 
fach bezeugt.  Ketuböt  11a  heisst  es:  „Das  Kind  einer  Heidin 
wird  auf  das  Gutachten  des  Synedriums  getauft.  Wodurch 
wird  die  Rechtlichkeit  dieser  Handlung  erwiesen?  Aus  der 
Heilswirkung  . . Wenn  nun  dem  Kinde  das  Urteilsvermögen 
fehlt,  so  kann  auch,  ohne  es  zu  fragen,  die  Taufe  stattfinden.“ 
M.  Jebam.  XI  2 (Rabe  III  39)  berichtet,  dass  Heidinnen  samt 
ihren  Söhnen  zum  Judentum  übertraten.  In  solchem  Fall 
wurden  die  Kinder  bis  zum  Alter  von  13  Jahren  zugleich 
mit  den  Eltern  getauft  und  brauchten  kein  besonderes  Zeugnis 
abzulegen  (Augusti,  Denkw.  aus  d.  christl.  Archäol.  VII  1825, 
S.  40). 

Ferner  tauften  die  Juden  alle  ausgesetzten  Kinder  (Findel- 
kinder) und  alle  in  Gefangenschaft  geratenen  Kinder  heidnischer 
Eltern.  Lightfoot  hör.  ebr.  et  talm.  ad  Mt.  3e  und  Vitringa 
Obs.  sacr.  II  6,  S.  306  führen  Zeugnisse  für  diese  Art  Kol- 
lektivaufnahme an.  Diese  Taufe  galt  als  eine  vorläufige 
Weihe,  der  späterhin  bei  Gelegenheit  die  Beschneidung  folgen 
sollte.  Aber  diese  wird  häufig  unterblieben  sein,  da  heidnische 
und  christliche  Kaiser  es  streng  verboten  hatten,  fremde  Kinder 
und  Knechte  zu  beschneiden  (vgl.  Modestinus,  Ictus  in  1.  II I) 
ad  leg.  Com.  de  sicariis;  Julius  Paulus  in  sent.  recept.  V 22 
de  seditiosis;  ebenso  die  christliche  Gesetzgebung  z.  B.  Cod. 
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Theod.  XVI  tit.  9 lex  1;  Cod.  Justin.  I tit.  9 lex  16;  Impp. 
Honor,  et  Theod.),  so  dass  die  Taufe  stellvertretend  die 
Beschneidung  ersetzte. 

Die  Wiederholung  der  Taufe  war  im  allgemeinen  ver- 
boten, doch  mit  einer  Ausnahme.  Maimonides  a.  a.  0.  sagt 
darüber:  „Ist  jemand  heimlich  getauft  . so  gilt  er  doch  nicht 
für  einen  rechten  Proselyten  . er  wird  aber  an  die  Gemeinde 
gewiesen,  wo  er  nach  dem  Brauche  zu  taufen  ist.“  Also  in 
zweifelhaften  Fällen  konnte  auf  Beschluss  der  Gemeinde  die 
Taufe  wiederholt  werden  (Schneckenburger  14 2e). 

Schliesslich  war  noch  angeordnet,  dass  die  Taufe  nicht 
bei  Nacht,  auch  nicht  an  einem  Feiertage  oder  Sabbat h ge- 
schehen solle. 

c)  Entstehung. 

Viele  leiten  die  jüdische  Taufe  ohne  weiteres  ab  von  der 
Aufforderung  Jakobs  an  sein  Haus:  „tut  von  euch  die  fremden 
Götter  . . und  reinigt  euch  und  wechselt  eure  Kleider“  Gen.  35* 
(z.  B.  Böttiger,  Kunstmyfhol.  I 1826,  121).  Philo,  de  decem 
orae.  II  186  (Migne);  Josephus  Ant.  III  5;  Maimonides  a a.  0.; 
Seiden  in  drei  Schriften  (de  synedr.  vet.  Ebr.  1650,  de  succ. 
ad  leg.  Ebr.  1665,  de  jure  nat.  et  gent.  juxta  disc.  Ebr.  1665), 
Danz  a.  a.  0.;  Wall,  the  history  of  inf.  bapt.  1707  gründen  die 
Proselytentaufe  auf  die  Einweihungstaufe  am  Sinai  Ex.  1910.  u.  ao 
und  finden  letztere  I.  Kor.  10,  f.  gelehrt.  „Zu  der  dort  ge- 
nannten Heiligung  gehört  . . gewiss  ein  Baden,  Abwaschen 
oder  sonstwie  Reinigen  des  Leibes  . . als  Vorbereitung  auf 
die  Begegnung  mit  der  Gottheit“  (Brandt  Bapt.  60).  So 
Hessen  auch  die  Rabbinen  am  Sinai  die  Taufe  zur  Aufnahme 
in  den  heiligen  Bund  verordnet  sein.  Das  gleiche  erschlossen 
sie  aus  der  Ex.  248  berichteten  Besprengung  des  Volkes  mit 
dem  Blute  des  Opfers;  denn  „es  ist  traditionell,  dass  dies  (eine 
solche  Besprengung)  nicht  [stattfinde]  ohne  Tauchbad“  (Jebam. 
46  a,  b;  Keritüt  9 a). 

Goodwin,  Moses  et  Aaron8  1696;  Ullmann,  disquis.  exeg. 
phil.  in  praecon.  Johannis  bapt.  1825  verlegen  ihren  Ursprung 
in  die  Zeit  Davids  und  Salomos:  die  Erwartung  einer  Reinigung 
durch  den  Messias  habe  die  Entstehung  der  Proselytentaufe 
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veranlasst.  Schickhardt  leitet  sie  ab  von  dem  Bestreben  der 
Juden,  sich  von  den  Samaritanern  zu  unterscheiden;  Stäudlin, 
Dogmat.  u.  Dogmengesch.  S.  508,  Danz,  ant.  bapt.  296  von 
der  Taufe  der  essenischen  Sekte.  Die  Möglichkeit  besteht  in 
der  Tat,  dass  schon  lange  vor  Christus  die  vielen  und  mannig- 
fachen Lustrationen  des  mosaischen  Gesetzes  und  der  Väter- 
geschichte, die  Weihungen  der  Priester  beim  Antritt  ihres 
Amtes  (Venema  diss.  1733),  die  Reinigungen  der  Aussätzigen 
und  levitisch  Unreinen,  ferner  der  Wunsch,  auch  für  die 
Frauen  und  für  Proselyten  aus  Völkern,  die  ebenfalls  die 
Beschneidung  übten,  einen  passenden  Ritus  zu  finden  oder  sich 
von  den  verhassten  Samaritanern  zu  unterscheiden,  die  Veran- 
lassung zu  einer  allmählichen  Einführung  der  Proselytentaufe 
gaben.  Aber  der  tiefere  Grund  für  einen  derartigen  Initiations- 
ritus scheint  in  einer  andern  Betrachtungslinie  zu  liegen,  die 
schon  L.  Börtiger,  Ideen  z.  Kunstmythol.  I 1826,  S.  120  an- 
deutet: „man  lässt  dem  Täufer  Johannes  eine  Proselytentaufe 
vorangehen,  und  dann  wäre  es  leicht  . . zu  sagen,  sie  wäre 
von  den  Juden  mit  aus  Babylon  gebracht  worden.“  Die  jü- 
dische Taute  wird  nur  voll  verständlich,  wenn  wir  uns  die 
ungeheure  Einwirkung  der  babylonischen  Kultur,  Sitte  und 
Religion  auf  die  umgebende  Welt  veranschaulichen.  Baptismen 
sind  zumal  am  Euphrat  und  Tigris  zu  Hause  und  haben  man- 
däische  und  gnostische  Taufübung  beeinflusst.  Nun  finden  sich 
auch  direkte  Analogien  zur  jüdischen  Taufe. 

Wie  im  Judentum,  so  erscheint  im  babylonischen  Kult 
stets  ein  einzelner  als  Büsser,  meist  der  König.  Wie  der 
jüdische  Proselyt,  so  nimmt  auch  dieser  teils  aktiv  handelnd, 
teils  passiv  Anteil  an  der  Handlung.  Zu  dem  einen  gehören 
das  Sündenbekenntnis,  eine  Litanei  (scliigu  und  ahulap),  schliess- 
lich der  Lobpreis  oder  Dankhymnus,  zum  andern  Waschungen, 
gewisse  Zeremonien  wie  Niederwerfung  (labänu),  Knieen  (ka- 
mäsu)  oder  Sitzen  (aschäbu),  Emporhalten  von  Sühnegeräten, 
Darbringung  von  Opfern,  Geschenk  und  Kleiderwechsel.  Den 
Schluss  der  Handlung  bildet  die  Entlassung  zum  Heil  und  die 
Uebergabe  an  die  Gottheit  (nach  Schrank  98). 

Eine  Reihe  dieser  Riten  findet  sich  in  der  jüdischen  Taufe 
wieder.  Das  kann  nicht  zufällig  sein.  Das  Judentum  wie 
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auch  der  Mandäismus  und  Gnostizismus  hat  sie  gekannt  und 
verwertet.  Damit  wird  die  Bedeutung  der  jüdischen  Taufe 
keineswegs  herabgesetzt,  aber  die  Entstehung  eines  Brauches, 
der  vorher  im  Judentum  nicht  nachzuweisen  ist,  seiner  Form 
und  Handhabung  nach  erklärt. 

Solche  Taufübung  war  natürlich  erst  möglich,  seitdem  die 
eng  nationale  Schranke  des  Judentums  fiel  und  die  Propa- 
ganda zur  Gewinnung  von  Heiden  einsetzte.  Das  ist  erst 
nach  dem  Exil  und  durch  die  Verbannung  der  Fall  gewesen. 
Abkehr  von  allen  Fremden  nach  aussen,  beginnende  Anglie- 
derung der  Fremden  nach  innen,  so  charakterisiert  Bertholet 
S.  105  die  Tendenz  des  Deuteronomiums.  Israel  hat  eine 
Missionsaufgabe  zu  erfüllen,  „es  gibt  keinen  Gott  als  Jahwe, 
und  Israel  ist  sein  Prophet“  — so  lautet  „das  triumphierende 
Credo“  Deuterojesajas  (Wellhausen,  Gesch.  Isr.  117;  Ber- 
tholet 119),  der  in  Babel  wohnt  (vgl.  öl5  und  Kautzsch  Sehr. 
I 639  f.  z.  d.  St.)  und  seinen  Blick  im  fremden  Lande  weitet. 
Er  sagt  55lf.: 

„Auf!  alle,  die  ihr  durstig  seid,  geht  zu  den  Wassern, 

Und  ihr,  die  ihr  keine  Kraft  habt,  esset! 

Geht,  kauft  Korn  ohne  Geld, 

Wein  und  Milch  ohne  Entgelt. 

Warum  bezahlt  ihr  Geld  für  das,  was  kein  Brot  ist, 

Und  lasst  euch  sauer  werden  um  das,  was  nicht  sättigt?“ 
Wasser,  Korn,  Wein  und  Milch  bedeuten  die  Segensgaben 
sittlicher  und  materieller  Art,  deren  Empfang  die  Wieder- 
geburt eines  Volkes  bewirken  kann.  Es  ist  der  Wunsch  des 
Sprechers,  gottesfürchtige  Leute  in  Babylonien  (ob  Heiden?, 
ob  Juden?)  zum  Anschluss  an  die  organisierte  Gemeinde  im 
Lande  Israel  zu  gewinnen  (Cheyne  23).  In  Babylonien  sind 
sie  dem  israelitischen  Gemeinwesen  fremd,  sie  haben  wohl 
Geld  zum  Kaufen,  aber  es  ist  kein  Brot  da,  für  sie  zu  kaufen. 

In  die  Zeit  nach  516,  aber  noch  vor  Esra  und  Nehemia, 
führt  Jes.  56s: 

„Und  nicht  sage  der  Fremde,  der  Jahwe  sich 
angeschlossen, 

Unerbittlich  wird  Jahwe  mich  abtrennen  von  seinem 
Volk.“ 
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Danach  gibt  es  schon  Proselyten  aus  den  Heiden,  hier  wohl 
Babylonier  (Kautzsch  Sehr.  I 647  d),  die  befürchteten,  in  Pa- 
lästina nicht  als  Glieder  des  Volkes  Jahwes  anerkannt  zu 
werden. 

Nicht  viel  später  ist  das  Buch  Ruth  entstanden,  das  den 
Zweck  verfolgt,  die  Aufnahme  fremder  Frauen,  welche  Nationali- 
tät und  Religion  ihrer  jüdischen  Ehemänner  annahmen,  in  die 
jüdische  Gemeinde  zu  rechtfertigen  — also  ein  Protest  gegen  den 
Rigorismus  des  Esra  und  Nehemia,  welche  die  Entlassung  aller 
ausländischen  Weiber  erzwangen  (Esr.  9lff.  Nell.  13iff.  13ff.)  vgl. 
Cheyne  219;  Bertholet  145  f.,  Kautzsch  Sehr.  II  372.  Freilich 
ist  es  nicht  wahrscheinlich,  dass  es  in  jenen  Tagen  nach  dem 
Exil  viele  Proselyten  gab  (vgl.  Ps.  13 U).  In  grösserer  Zahl 
werden  Fremde  wohl  erst  in  der  griechischen  Periode, 
während  der  Herrschaft  der  Ptolemäer  und  nach  den  ersten 
Siegen  der  Makkabäer,  sich  der  jüdisch  palästinensischen 
Gemeinde  angeschlossen  haben  (Cheyne  223).  Es  gab  viele, 
welche  nach  dem  lebendigen  Wasser  dürsteten,  welches  keine 
andere  Religion  besass  (Ps.  632).  Von  einer  Mission  innerhalb 
der  nichtjüdischen  Welt  redet  Ps.  11946.  Wir  finden  jedoch 
bestimmte  Bezugnahme  auf  Proselyten  in  Ps.  115.  Dort 
werden  nach  einander  v.  9—11  Israel  (die  Laien),  das  Haus 
Aarons  (die  Priester)  und  die  „Gottesfürchtigen“  aufgefordert, 
Jahwe  zu  vertrauen  und  von  seiner  Güte  Zeugnis  abzulegen. 
Die  „Gottesfürchtigen“  sind  nichts  anderes  als  die  Proselyten 
(Bertholet  181;  Kautzsch  Sehr.  II  220  d)  vgl.  auch  Ps.  1 182_4, 
13510f.  Eine  weit  verbreitete  jüdische  Diaspora  (a.  M.  Cheyne: 
zahlreiche  Bekehrungen)  setzt  Ps.  87  voraus  (so  Bertholet  182, 
Kautzsch  Sehr.  II  193,  Gressmann  III  a,  S.  18).  Vers  4 und  5 
lauten  in  der  Uebersetzung  von 
Cheyne:  „Assyrien,  Rahab  und  Babel 

Schliessen  sich  ihr  an, 

Philistäa,  Musur  und  Kus: 

Israel  ist  ihr  Name; 

Und  Zion  nennen  sie  „meine  Mutter“ 

Und  Israel  „meinen  Vater“. 

Musur  und  Kus  zwei  nordarabische  Gegenden,  vielleicht  mit 
Aegypten  und  Aethiopien  verwechselt. 
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Kautzsch:  „Ich  nenne  Rahel  und  Babel  meine  Bekenner, 

Ja  Philistäa  und  Tyrus  samt  Kusch:  dieser  ist 
dort  geboren! 

Aber  von  Zion  wird  es  heissen:  Mann  für  Mann 
ist  in  ihr  geboren, 

Und  er,  der  Höchste,  festigt  sie.“ 

Raliab  (Rahel)  poetische  Bezeichnung  Aegyptens. 

Der  Dichter  preist  Zion  als  den  Mittelpunkt  einer  idealen 
Gemeinde,  als  „die  geistige  Metropole  einer  ganzen  Welt“ 
(Gressmann  Illa,  S.  19).  Philister,  Araber,  Assyrer,  Babylonier 
werden  zum  Judentum  übergehen  (vgl.  Jes.  1916_26).  Nur  in 
Zion  ist  der  „Quell  des  Lebens“  Ps.  3610.  — Der  Prozessions- 
hymnus Ps.  48  stammt  aus  der  jüdischen  Diaspora  (Gress- 
mann Illa,  S 18). 

Während  der  Römerherrschaft  treibt  das  Judentum 
aus  Politik  (Sadduzäer)  und  zur  grösseren  Ehre  der  Religion 
(Pharisäer)  eine  tätige  Propaganda  (Tob.  146).  Länder  und 
Meere  durchzieht  man,  um  einen  Proselyten  zu  machen  Mt.  2315; 
Horat.  Sat.  14,  142 ff.;  Josephus  vita  23,  c.  Apion.  II  39.  Die 
Uebersetzung  der  hebräischen  Bibel  ins  Griechische 
(Septuaginta)  scheint  erfolgt  zu  sein,  um  den  Fremden  die 
überlegene  Grösse  des  jüdischen  Gesetzes  und  der  jüdischen 
Kultur  nahezubringen.  Jetzt  gewinnt  das  Diasporajuden- 
tum für  die  Missionstätigkeit  hervorragende  Bedeutung 
(näheres  bei  Bertholet  252  f.).  Von  der  Aufnahme  von 
Fremden  zeugt  deutlich  das  3.  Buch  der  Sibyllinen  (nach 
Bertholet  S.  266  ca.  140  v.  Chr.  entstanden),  vgl.  v.  582 f., 
625,  7 1 0 f.,  761,  765,  771.  Motive  zum  Eintritt  ins  Juden- 
tum waren  Gewinnsucht  (npu;  -u)  Num.  rabba  8,  198c  u.  ö., 
Heirat  (Joseph.  Ant.  XX  73),  Befreiung  vom  Militärdienst 
(Joseph.  Ant.  XIV  10,  13),  Träume  (maibn  na)  Jebam.  23b, 
bei  vielen  aber  auch  Herzenssache  (Winer  Bibi.  Realwörterb. 
1848  II,  287). 

Dass  die  jüdische  Propaganda  auch  in  späterer  Zeit  nicht 
erfolglos  war,  geht  aus  Gegenmassregeln  hervor,  die  Ti- 
berius veranlasste:  „die  Genossen  . . dieses  Volkes  und  die, 
welche  einem  ähnlichen  Glauben  an  hingen  (d.  h.  die  Pros- 
leyten),  verwies  er  aus  Rom“  (Sueton,  Tiber.  36).  Aehnlich 
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berichtet  Tacitus  Annal.  II  85,  dass  laut  Senatbeschluss  4000 
Freigelassene,  die  von  solcher  Schwärmerei  angesteckt  waren  . 
nach  der  Insel  Sardinien  hinübergebracht  werden  sollten,  um 
daselbst  dem  Räuberunwesen  ein  Ende  zu  machen.“ 

In  Antiochia  (Akt.  1343ff.,  Josephus  B.  J.  VII  3a)  und  wahr- 
scheinlich auch  in  Philippi  in  Macedonien  (Akt.  16i4f.)  gab  es 
jüdische  Proselyten.  In  Aegypten  (Alexandria),  Cyrenaika, 
Chalcis,  Komagene,  Emesa,  Cilicien  verbreitete  sich  das  Juden- 
tum durch  unmittelbare  Berührung,  vgl.  Joseph.  Aut.  XIX  9,, 
XX  7 !_3.  In  Adiabene,  dem  einstigen  Stammland  Assyriens, 
befolgte  das  Herrscherhaus  mit  Eifer  das  mosaische  Gesetz, 
seitdem  der  König  Izates,  sein  Bruder  Monobazus  und  ihre 
Mutter  Helena  zum  Judentum  übergetreten  waren  (Josephus 
Ant.  XX  2—4,  B.  J.  II  19,). 

Josephus  B.  J.  II  202  berichtet,  dass  fast  alle  Frauen  in 
Damaskus  Proselytinnen  der  jüdischen  Religion  waren.  Ebenso 
erzählt  er  Ant.  XVIII  34  (vgl.  Philo  c.  Flacc.  II  517  Migne) 
von  der  angesehenen  römischen  Proselytin  Fulvia,  der  Ge- 
mahlin des  Senators  Saturninus,  die  dem  Tempel  reiche  Ge- 
schenke machte,  aber  dabei  betrogen  wurde,  so  dass  Tiberius 
(s.  o.)  die  Juden  aus  Rom  vertrieb.  Kaiser  Neros  Geliebte 
Poppaea  war  eine  Jüdin,  vielleicht  eine  Proselytin  vom  Heiden- 
tum. Darauf  weist  ihre  nichtrömische  Bestattung  (Tacit. 
Annal.  XVI  6).  In  der  rabbinischen  Literatur  (Mekhilta  zu 
Ex.  12«)  ist  die  Rede  von  einer  Dame  Valeria  («nbin),  die 
sich  und  gleichzeitig  ihre  Sklavinnen  durch  Tauchbad  in  das 
Judentum  aufnehmen  liess  (Brandt  Bapt.  58).  Auch  sonst 
weiden  edle  Römerinnen  und  einflussreiche  Senatoren  genannt, 
die  zum  Judentum  übertraten,  z.  B.  Talmud  Sukka  23;  jer. 
Sukka  II  4;  Midrasch  r.  II  30;  V 2;  c Abödä  zärä  10,  vgl.  Ham- 
burger RE  1 858 ff.,  II  940 ff.  „Alle  bestreben  sich,  eine  Pros- 
elytin zu  heiraten“  wird  Ketub.  III  1.  2,  vgl.  Horaj.  13a,  be- 
klagt. 

Wir  können  zusammenfassend  sagen:  Die  Proselyten- 
taufe  ist  in  den  zwei  letzten  vorchristlichen  Jahr- 
hunderten — der  genaue  Zeitpunkt  wird  sich  nicht  fixieren 
lassen  — zur  Geltung  gekommen,  seitdem  die  aus  dem 
Exil  zurückgekehrten  Juden  begonnen  hatten,  die  im  Gesetz 
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vorgeschriebenen  Zeremonien  durch  traditionelle  Zusätze  zu 
vermehren,  und  hat  ihre  grösste  Bedeutung  erlangt, 
als  die  jüdische  Missionstätigkeit  auf  der  Höhe  stand,  d.  i. 
im  Zeitalter  Jesu  Christi. 

d)  Bedeutung. 

Zweierlei  ist  denkbar:  entweder  das  Tauchbad  stellte 
äusserlich  sinnbildlich  dar,  dass  der  Täufling  sich  innerlich 
von  der  Sünde  reinigte  (so  Ploss,  Das  Kind,  1876,  I 238 f.), 
oder  aber  das  Tauchbad  galt  nach  Art  der  vielen  bei  den 
Juden  üblichen  Bäder  als  ein  Akt  levitischer  Reinigung  von 
äusserlicher  Befleckung,  wie  solche  herbeigeführt  ist  durch 
den  bisherigen  Wandel  oder  auch  durch  das  Blut  der  Be- 
schneidung (Reiche,  de  bapt.  orig.  etc.  diss.  1816).  Man 
braucht  sich  nur  der  jüdischen  Anschauung  zu  erinnern,  dass 
die  durch  physische  Vorgänge  bedingte  körperliche  Unreinheit 
die  vor  Jahwe  erforderliche  Heiligkeit  aufhebe  und  nur  durch 
ein  Reinigungsbad  wieder  herzustellen  sei  (s.  o.).  Die  zweite 
Auffassung  wird  allein  dem  jüdischen  Empfinden  gerecht. 
Diesem  galt  der  Heide  als  durch  und  durch  befleckt.  Sobald 
er  in  das  Judentum  überging,  war  es  Pflicht  für  ihn,  seine 
durch  ein  ganzes  Leben  voll  Unreinigkeit  aufgehäufte  Be- 
fleckung durch  dasselbe  Tauchbad,  wie  es  für  die  Juden  bei 
allen  möglichen  Verunreinigungen  vorgeschrieben  war,  abzu- 
waschen und  ergänzend  Sühne-  und  Weiheakte  anzuschliessen. 
Als  „neugeboren“  entstieg  er  dem  Taufbad,  er  war  „wie 
ein  Kind,  das  eben  geboren  ist,  wie  ein  Säugling  am  ersten 
Tage“,  M.  Jebam.  XI  2;  bab.  Jeb.  62a;  jer.  Jeb.  4a;  Massechet 
Gerim  2,  vgl.  M.  Zäbim  II  3:  „Wem  etwas  widerfahren,  wird 
innerhalb  24  Stunden  durch  keinen  Fluss  unrein  . . . Wenn 
aber  ein  Heide  ein  kri  (=  etwas,  was  durch  Berühren  ver- 
unreinigt: Rabe  VI  2,  S.  353)  gesehen  und  er  wird  ein  Jude, 
so  wird  er  von  Stund  an  unrein,  wenn  er  (in  diesen  24  Stun- 
den) einen  Fluss  siehet“.  Dazu  fügt  Rabe  a.  a.  0.  S.  356: 
„indem  er  wie  ein  neugeborenes  Kind  angesehen,  und  was 
zuvor  geschehen,  nicht  geachtet  wird“,  vgl.  Edersheim,  the 
lite  and  times  of  Jesus  II2  746;  Anrich,  Das  antike  Mysterien- 
wesen usw.,  1894,  S.  111*;  Brandt  Bapt.  62. 
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Die  Prosely ten taufe  ist  also  weder  alleiniger  Ritus  der 
Aufnahme  ins  Judentum,  noch  auch  Einweihungssymbol  allein 
für  Frauen  und  Kinder,  sondern  ein  integrierender  Teil  der 
Rezeptionsgebräuche  neben  Beschneidung  und  Opfer,  auf  dem 
Boden  der  semitisch -jüdischen  Lustrationen  erwachsen,  aber 
durch  ihre  (erstmalige?)  Anwendung  auf  Heiden  von  diesen 
wieder  unterschieden  und  vor  ihnen  ausgezeichnet.  Sie  ist 
„eine  gesetzlich  vorgeschriebene  Handlung,  der  man  einen 
inneren  Wert,  etwa  Men  der  fundamentalen  qualitativen  Ver- 
änderung und  Erneuerung  des  Gläubigen  niemals  beilegte“ 
(Bousset  Jud.  183,  227,  vgl.  Clemen,  Religionsgesch.  Erkl.  d. 
NT  1909,  S.  173),  eine  Reinigungszeremonie  nach  Art  der 
levitischen  (so  deutlich  Pesach.  VIII  8,  Jebam.  46  b:  Rabbi 
Josua  rechnet  einmal  das  Tauchbad  einer  menstruierenden, 
der  jüdischen  Religion  zugeneigten  Frau  als  Proselytentaufe, 
vgl.  Brandt  Bapt.  61),  die  sich  mit  der  Zeit  zu  einem  feier- 
lichen Initiationsritus  herausbildete,  und  als  solche  eine  in  ihrer 
Art  eigentümliche  Lustration,  eben  nicht  mehr  ein  Bad  wie 
die  anderen,  sondern  das  Bad,  die  Taufe  (Bengel  116,  Arch. 
f.  Theologie  u.  ihre  neueste  Literatur  1818,  II  766,  vgl.  Win- 
disch  48). 

Der  Proselytentaufe  kommt,  wie  jedem  rituellen  Bade 
der  Antike,  sakramentale  Bedeutung  zu,  das  geht  deut- 
lich aus  Ketub.  11a  (s.  oben  S.  130)  hervor.  Doch  die 
Wiederholung  der  Taufe  in  Zweifelsfällen  (S.  131)  weist 
darauf,  dass  mit  ihr  eine  magisch -mystische  Wirkung  nicht 
verbunden  gedacht  wurde. 

Diese  Auffassung  der  jüdischen  Taufe  hat  sich  noch  jahr- 
hundertelang in  den  judenchristlichen  Kreisen  erhalten  (z  B. 
pseudoclem.  hom.  VIII  23,  XI  28  usw.)  und  lebt  im  Islam  bei 
der  Bekehrung  von  Heiden  und  Nichtmuslimen  wieder  auf. 
In  fast  allen  arabischen  Traditionssammlungen  (z.  B.  Ihn 
Sa' ad  IV,  I,  179,  9.  14)  finden  sich  Belege,  dass  neben  dem 
Scheeren  des  Haupthaares  den  Neophyten  auch  ein  Bad  als 
Aufnahmezeremonie  verordnet  wurde.  Dieses  Bad  ist  not- 
wendig als  ghasl  al-ganäbä  (Reinigung  von  ritueller  Unrein- 
heit), vgl.  Goldziher,  Arch  Rel  1910,  1,  S.  32. 
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Die  Bedeutung  der  jüdischen  Proselytentaufe 
innerhalb  des  semitischen  Baptismus  lässt  sich  etwa  so 
formulieren: 

a)  Nationale  Bedeutung:  Die  jüdische  Taufe  bedeutet 
einen  Fortschritt  gegenüber  den  rituellen  Waschungen  der 
Babylonier,  ja  selbst  der  Juden,  und  verwandter  Kulte:  es  ist 
der  Fremde,  der  aufgenommen  wird,  der  Heide.  Mit  der 
Taufe  ändert  sich  seine  Nationalität. 

b)  Historisch  betrachtet  steht  die  Proselytentaufe  noch 
auf  der  von  Babylon  inspirierten  Auffassung  des  Bades 
als  der  (äusseren)  Reinigung  von  Befleckung  und  unreinem 
Wandel,  wie  das  durchweg  von  den  levitischen  Reinigungen 
gilt,  aber  das  rituelle  Verfahren  ist,  wie  in  den  gnostischen 
Kulten,  vergeistigt.  Das  Taufbad  wirkt  wohl  sakramental, 
aber  doch  nur  in  Verbindung  mit  dem  Entschluss  des  Täuf- 
lings, den  bisherigen  heidnischen  Wandel  abzulegen  und  sich 
treu  zum  Judentum  zu  halten. 

c)  Innere  Bedeutung: 

a)  Es  herrscht  die  Ansicht,  dass  dem  Proselyten  mit  seinem 
durch  Beschneidung,  Opfer  und  Tauchbad  vollzogenen 
Eintritt  in  die  jüdische  Gemeinde  alle  früheren  Sünden 
erlassen  sind.  Die  Taufe  bezieht  sich  nicht  mehr  auf 
einzelne  Verunreinigungen  des  alltäglichen  Lebens,  son- 
dern umfasst  das  ganze  frühere  Leben. 
ß ) Die  Taufe  stellt  eine  sittliche  Tat  des  Täuflings 
dar,  auf  Grund  der  Belehrung  über  das  Judentum 
übernommen  (vgl.  unter  III  C 4 über  „Ebionäer“). 
y)  Solche  Taufübung  findet  sich  nur  auf  (mandäi- 
schem)  gnostischem  und  jüdischem  Boden. 

Das  N T setzt  die  jüdische  Taufe,  freilich  nur  andeutungs- 
weise (vgl.  oben  unter  III  D,  la)  voraus. 

„Hinter  der  Johannestaufe  tritt  das  ganze  Interesse 
der  Evangelien  Schreiber  zurück.“  Man  könnte  Bedenken 
tragen,  auch  diese  in  den  Rahmen  unserer  Betrachtung  zu 
ziehen;  denn  vielleicht  ist  sie  garnicht  mehr  jüdisch,  sondern 
direkt  christlich.  So  lässt  z.  B.  Windisch  S.  45  die  christliche 
Taufgeschichte  mit  der  Johannestaufe  anheben,  zweifellos  mit 
Recht,  Man  wird  bei  der  Johannestaufe  nicht  von  einem 
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strikten  entweder  — oder,  sondern  sowohl  — als  auch  reden 
müssen.  Johannes*  Taufe  ist  sowohl  jüdisch  wie  christlich, 
je  nach  Standpunkt  des  Betrachtenden,  ist  ein  Uebergangs- 
stadium  zwischen  jüdischer  und  christlicher  Taufe,  gehört  zu 
beiden,  nicht  aber  führt  die  Proselytentaufe  unmittelbar  zur 
christlichen  Taufe.  Wenn  es  sich  aber  so  verhält,  so  ergibt 
sich  die  Berechtigung,  abschliessend  auch  der  eigentümlichen 
und  originalen  Taufzeremonie  zu  gedenken,  die  Johannes  in- 
auguriert hat.  Jesu  Taufe  durch  Johannes  gehört  nicht  mehr 
in  unser  Thema.  Hier  ist  der  Einschnitt  zu  machen. 

2.  Die  Johannestaufe 

hat  ihre  bestimmte  geschichtliche  Grundlage,  doch  sind  die 
evangelischen  Berichte  darauf  zu  prüfen,  ob  sie  historisch 
schildern  oder  polemisch  beeinflusst  sind.  Das  N T zeigt  schon 
bestimmte  Ansätze,  den  Wert  der  Johannestaufe  auf  Kosten 
der  christlichen  Taufe  herabzusetzen,  vgl.  Dibelius,  S.  113, 
119  ff. 

a)  Johannes  der  Täufer. 

Johannes  ist  als  der  Täufer  (Mt.:  6 ßajcTiöTrjg,  Mk.:  o 
ßccjirt^cov)  berühmt  geworden.  So  heisst  er  nicht  nur  im  N T, 
sondern  selbst  bei  jüdischen  Schriftstellern,  wie  Josephus  (Ant, 
XVIII  52)  und  Gorionides  (V  45),  im  mandäischen  Genza 
(aram.  awNnxa»  warm  und  hehr,  der  11.  Traktat  r.  188 
— 196,  vgl.  Brandt  M.  Sehr.  137 ff,  handelt  von  ihm)  und  in 
den  pseudoclem.  Homilien  (II  23:  rjusQoßajiTiOrriq).  Zum 
ersten  Male  in  der  Untersuchung,  die  uns  beschäftigt,  tritt 
uns  ein  Täufer  entgegen,  ein  Mann,  der  von  sich  aus  eine 
Taufbewegung  hervorruft.  Selbst  bei  der  Proselytentaufe  trat 
def  Taufende  in  den  Hintergrund. 

Johannes  beginnt  seine  Tauftätigkeit  am  Jordan.  Seine 
Predigt  lockt  grosse  Scharen  seiner  Volksgenossen  zu  ihm, 
und  diese  tauft  er  in  den  fliessenden  Wassern  des  Jordans. 
Seine  Wirksamkeit  erstreckt  sich  demnach  weniger  auf  den 
einzelnen,  als  auf  die  Massen.  Aus  diesen  hat  Johannes 
wiederum  eine  kleine  Gruppe  ausgewählt,  nicht  als  einen  „Bund 
der  Taufgesinnten“  nach  Art  des  Essenerordens,  worauf  man 
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die  Aufforderung  des  Johannes  an  die  Juden  ßajtriöfic5 
övvievM  bei  Joseph.  Ant.  XVIII  ö2  geglaubt  hat  deuten  zu 
müssen,  sondern  zur  Unterstützung  in  seinem  Taufwerke.  Zu 
zwei  und  zwei  scheinen  sie  ihn  begleitet  zu  haben,  sein 
ernstes  Leben  mitlebend  und  gleich  ihm  die  Taufsitte  hoch 
in  Ehren  haltend  (Joh.  136. 37,  Lk.  718).  Wir  finden  Johannes- 
jünger Joh.  325ff.,  Mt.  112,  Lk.  718,  Mt.  1412 , Mk.  628.  Eine 
Anzahl  sind  uns  in  den  Evangelien  mit  Namen  genannt.  Die 
römischen  Behörden  legten  dem  Täufer  kein  Hindernis  in  den 
Weg,  ja  auch  die  Pharisäer  interessierten  sich  anfangs  für 
seine  Taufe.  Wir  hören  Joh.  l24f>,  dass  sie  mit  ihm  über 
seine  Vollmacht  verhandelten.  Dann  aber,  als  der  Einfluss 
des  Täufers  immer  mehr  wuchs,  wandten  sie  sich  gegen  ihn, 
zumal  da  sie  glaubten,  einen  Rechtsgrund  gegen  seine  Taufe 
gefunden  zu  haben.  Johannes  tritt  ihnen  scharf  entgegen 
(Mt.  37).  Langsam  scheint  der  Täufer  auf  dem  Ostufer  des 
Jordans  (Joh.  128)  stromabwärts  gezogen  zu  sein,  taufend  und 
predigend  (Procksch  17),  hat  auch  eine  Zeitlang  wieder  das 
Westufer  betreten.  Joh.  323f.  nennt  zwei  Orte  seiner  Tätigkeit 
(Aenon  und  Salem)  und  fügt  die  charakteristische  Bemer- 
kung bei,  dass  „viel  Wasser“  an  dem  Ort  sich  befunden  habe. 
Beide  Orte  lagen  nach  Hieronymus  und  Euseb  in  der  Nähe 
von  Skythopolis,  dem  heutigen  Beisän  (Ritter,  Erdk.  v.  Asien, 
VIII  2,  II.  Abschn.,  S.  365 f.,  420,  426 ff.),  früher  Betschän,  an 
dessen  Mauer  die  Philister  Sauls  Leichnam  gehängt  hatten 
(I.  Sam.  31io.  12),  im  nordöstlichen  Samaria,  unweit  der  Südgrenze 
Galiläas.  Andere  suchen  die  Orte  1 1/a  Stunden  östlich  von 
Sichern  in  Samaria.  Vielleicht  sind  die  Ortsbezeichnungen  ganz 
und  gar  allegorisch  zu  verstehen : Quelle  (Aenon)  des  Heils  (Sa- 
lim),  so  Heitmüller  in  Sehr.  d.  NT*  II  748,  vgl.  Dibelius  111, 
Anm.  1.  Neuerdings  hat  C.  Mommert  dieser  Frage  eine  be- 
sondere wissenschaftliche  Untersuchung  (Aenon  und  Bethania 
etc.,  Leipzig  1903)  gewidmet  und  das  heutige  Ain  D schirm 
(südöstlich  in  der  Jordanebene)  als  die  Oertlichkeit  von  Aenon 
eruiert.  Zuletzt  ist  Johannes  wieder  in  Peräa. 

Mk.  1 4,  Mt.  3i,  Joh.  128  bestimmen  den  Aufenthaltsort  des 
Täufers  iv  xiA  eQrftcp,  „in  der  Wüste“,  vgl.  Mt.  117,  Lk.  724. 
Mt,  denkt  dabei  an  die  Wüste  Judäas,  d.  h.  das  zerklüftete 
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Hochland  im  Süden  der  Provinz  (Brandt  Bapt.  71).  Wenn 
Johannes  im  Jordan  taufte,  dann  könnte  nur  die  dürre,  breite 
Ebene,  die  c Araba  nördlich  vom  Toten  Meere  gemeint  sein, 
wo  noch  heute  die  Pilger  zu  baden  pflegen  (Dibelius  10). 
Die  evangelische  Ueberlieferung  ist  nicht  ganz  zuverlässig 
(die  Vorstellung  von  dem  „Prediger  in  der  Wüste“  vielleicht 
aus  Jes.  403  hervorgegangen),  zumal  auch  Josephus  den  Jor- 
dan nicht  erwähnt.  Immerhin  ist  es  nicht  unmöglich,  dass 
Johannes  an  der  Jordanfurt  „in  der  Gegend  der  Einmündung 
des  Wädi-el-Kelt“  (Dibelius  132),  obwohl  sie  weit  entlegen 
und  die  Gegend  unbewohnt  war,  zur  Taufe  gerufen  hat.  So 
konnte  auch  die  Bevölkerung  von  Jerusalem  an  den  Jordan 
gelockt  werden  (Brandt  Bapt.  7 4 f .).  Noch  nach  seinem  Tode 
ist  er  in  dieser  Stadt  populär  (Mk.  ll27ff.,  Mt.  2123ff.,  Lk.  20lff.). 

In  der  Umgebung  des  Täufers  finden  sich  viel  Galiläer, 
begreiflich,  da  Peräa  und  Galiläa  damals  unter  gleicher  Herr- 
schaft standen:  Andreas  und  Simon  Petrus,  Johannes  und 
Jakobus,  Philippus  und  Nathanael.  Diese  alle  Hessen  sich  von 
ihm  taufen  und  blieben  teils  als  Jünger,  teils  vorübergehend 
bei  ihm,  bis  der  von  Johannes  getaufte  Jesus  die  Taufbewe- 
gung  in  ein  neues  Bett  leitete.  Das  Johannesevangelium  be- 
richtet von  einer  längeren  gleichzeitigen  Wirksamkeit  des 
Täufers  und  Jesu.  Dann  scheint  Johannes  nach  Galiläa 
(Mk.  621)  gegangen  und  in  Tiberias  verhaftet  zu  sein  (Mk. 

Mt.  143ff.,  112).  Damit  ist  seiner  Tauftätigkeit  ein  Ende  ge- 
macht. Im  Gefängnis  zu  Machärus  lässt  sein  Landesfürst 
ihn  hinrichten  (Josephus  Ant.  XVIII  5).  Seine  Schule  starb 
mit  ihrem  Gründer  nicht  aus.  Noch  ein  Vierteljahrhundert 
nach  seinem  Tode  hat  es  Johannesjünger  gegeben  und  merk- 
würdigerweise nicht  in  vergessenen  Winkeln  des  jüdischen 
Landes,  sondern  in  grossen  Städten,  zu  denen  der  Täufer  nicht 
die  geringste  Beziehung  hatte.  So  sind  uns  Akt.  19!_,o, 
Ephesus,  wo  Paulus  mit  zwölf  von  ihnen  in  Berührung 
kommt  und  sie  christlich  tauft,  und  1824_28  Alexandria  mit 
Namen  genannt.  Dass  hier  nur  eine  Fiktion  der  Akt.  vor- 
liegt (Fr.  Overbeck  in  De  Wettes  Comm.  4 1870,  S.  306f.) 
entbehrt  jeder  Veranlassung.  So  mag  es  noch  viele  Johannes- 
jünger gegeben  haben,  die  die  griechische  Welt  durchzogen, 
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ohne  sich  dem  Christentum  anzuschliessen  (Friedlaender,  z. 
Entstehungsgesch.  d.  Christent.,  1894,  S.  135;  Dibelius  87 ff., 
95  ff).  In  ihren  Kreisen  hat  man  die  neu  sich  anschliessen- 
den auch  weiterhin  mit  der  Taufe  des  Johannes  getauft.  Ein 
solcher  Johannesjünger  der  Diaspora  war  Apollos  (Akt. 

1 824f.)- 

Seine  Taufe  machte  den  Johannes  berühmt  und  führte  ihm 
die  Scharen  der  Juden  zu,  ja  sie  eroberte  ihm  noch  Jahrzehnte, 
vielleicht  Jahrhunderte  später  die  Herzen  der  Täufer  am  Euphrat 
und  machte  ihn  zu  einem  „Heros  des  Mandäismus“  (Brandt 
M.  R.  140).  „Alles  das,  was  von  Hoffnung,  Sehnsucht,  Ernst,  Zorn 
im  jüdischen  Volke  lebte,  fasst  sich  zusammen  und  tritt  als 
Johannes  der  Täufer  aut“  (Wernle,  Die  Anfänge  uns.  Religion, 
1901,  S.  22).  Gott  hat  ihn  zum  Taufen  autorisiert.  In  dieser 
starken  Ueberzeugung  gewann  Johannes  die  bewundernswerte 
Kraft,  zwei  Gedanken  in  das  jüdische  Volk  zu  schleudern, 
beide  untrennbar  verbunden  mit  seiner  Taufe,  die  Gedanken 
an  Gericht  und  an  Busse.  Johannes  wendete  den  ver- 
gessenen Gerichtsgedanken  nicht  gegen  die  Heiden,  sondern 
gegen  die  Juden  und  sodann,  er  stellte,  zusammenhängend  da- 
mit, jedem  einzelnen  die  Frage;  was  soll  ich  tun,  um  gerettet 
zu  werden?  (Wernle  a.  a 0.;  Köhler,  Joh.  d.  Täufer  1884, 
S.  70f.;  Dibelius  134f.).  Damit  bekam  seine  Taufe  einen  dop- 
pelten Inhalt:  sie  ist  Gerichtstaufe  und  ist  Busstaufe. 
Unter  beiden  Gesichtspunkten  ist  sie  zu  betrachten. 

b)  Inhalt  der  Johannestaufe. 
a)  Feuertaufe.  Von  Anfang  an  erklärt  Johannes  seine 
Taufe  nicht  als  endgiltige  Erscheinung,  sondern  nur  als  Vor- 
zeichen des  kommenden  Gerichts  mit  der  Feuertaufe:  „ich 
tauche  euch  ins  Wassers,  der  Messias  wird  euch  in  heiligen 
Geist  und  ins  Feuer  tauchen“  Mt.  3n,  Lk.  3iö.  Hier  setzt 
Johannes  seine  Taufe  in  engste  Beziehung  zur  Erscheinung 
des  Messias,  der  die  Feuertaufe  bringen  wird  d.  h.  das  jüngste 
Gericht.  Sein  Gericht  ist  ein  grosser  Schmelzungsprozess,  ein 
Scheidungsvorgang  zwischen  Weizen  und  Spreu.  Das  Korn 
wird  gesammelt  in  die  Scheuern,  aber  die  Spreu  wird  ver- 
brannt mit  unlöschbarem  Feuer  (Lk.  317,  Mt.  3i2). 


144 


Es  ist  ein  altjüdischer  Gedanke,  den  Johannes  hier  auf- 
nimmt: Israel  muss  durch  ein  jüngstes  Gericht  hindurch,  bei 
dem  der  Zorn  Gottes  über  alle  Gottlosigkeit  und  Sünde  sich 
enthüllt  (Rom.  118,  I.  Thess.  110),  aber  zuvor  kommt  der  Pro- 
phet Elia  wieder  als  Wegbereiter  für  Gottes  Gerichtstag. 
Nun  ist  Elia  in  Johannes  erschienen  (Mk.  9ilf.,  Mt.  17iCff.). 
Seine  Taufe  verweist  unmittelbar  auf  das  Strafgericht,  das 
der  kommende  Messias  im  Feuer  an  Israel  vollziehen  wird 
(Am.  7*,  Mal.  32f.,  vgl.  pseudoclem.  hom.  XI  26:  „nehmt  eure 
Zuflucht  zum  Wasser;  denn  dieses  allein  vermag  die  Gewalt 
des  Feuers  zu  löschen“).  Wir  wissen,  die  jüdischen  Christen 
haben  die  Feuei taufe  in  dem  segensreichen  Pfingstereignis 
erfüllt  gesehen,  als  der  Geist  in  Feuerflammen  herniederfuhr 
(Akt.  23). 

Woher  nahm  Johannes  den  Begriff  des  Feuers  bei 
seiner  Taufe? 

Das  Feuer  ist  schon  im  AT  das  Mittel,  dessen  Jahwe 
sich  bei  Strafgerichten  bedient.  Jahwe  sendet  und  zündet 
Feuer,  um  die  Schuldigen  zu  strafen.  „Fressend  Feuer  geht 
vor  ihm  her“  Ps.  503,  von  Jahwe  geschieht  Lodern  brennenden 
Feuers,  Jes.  319,  3314,  Jer.  44,  15i4,  i74,  21i2,  „ausgegossen  hat 
er  wie  Feuer  seinen  Grimm“,  Klagel.  244,  Feuer  wird  die 
Widersacher  (Jahwes)  fressen,  Jes.  1016f , 26n.  Feuer  ist  der 
Vorbote  des  letzten  Gerichts  Joel  33.  „Jahwe,  im  Feuer  wird 
er  kommen  . .,  mittels  Feuers  hält  er  Gericht“,  weissagt  Jes. 
66i5ff.  Solche  Einflüsse,  vielleicht  das  Wort  Jes.  6624  von  dem 
Wurm,  der  nicht  sterben,  und  dem  Feuer,  das  nicht  verlöschen 
wird  (xai  to  jivq  avrcov  ov  ößeö&tföETcu  LXX),  sind  ohne 
Zweifel  wirksam  gewesen  bei  der  Anschauung  von  dem  feurigen 
Tal  Ge-Hinnöm,  Gehenna,  Mk.  947_49,  Apok.  2014,  21g.  Das 
Feuer  wird  nun  ein  Feuer  der  Qual  (ausführliche  Belege  s. 
bei  Zschokke,  Theol.  d.  Proph.  d.  A T 1877,  S.  181  ff.;  Keim, 
Gesch.  Jesu  v.  Nazara  1867  I 539). 

Das  Feuer  läutert,  es  reinigt  in  lustralem  Sinn,  es 
reinigt  vom  sterblich  Unreinen.  Das  Gericht  Jahwes  ist  „wie 
Feuer  des  Schmelzers“,  Ez.  22ao,  vgl.  Mal.  3a.  Ein  Seraph 
berührt  Jes.  67  den  Mund  des  Propheten  mit  glühender  Kohle 
vom  Altar  Gottes  und  spricht:  „siehe,  berührt  hat  dies  deine 
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Lippen,  und  geschwunden  ist  die  Missetat,  gesühnt  deine 
Sünde.“  Sach.  32  schildert  das  Exil,  in  dem  Israel  geläutert 
wird,  als  ein  Feuer. 

Wie  die  Auffassung  der  läuternden  Kraft  des  Feuers 
nach  gewirkt  hat,  zeigt  sich  z.  B.  bei  der  Taufe  gewisser 
(christlich)  häretischer  Sekten,  die  künstlich  und  betrüge- 
risch über  dem  Taufwasser  Feuer  erscheinen  Hessen  (von  den 
Simon ianern  bezeugt  bei  Tert.,  Clem.  Alex.,  de  rebapt.  16). 
Die  Karpokratianer  „besiegelten  die  Ohren  der  Täuflinge 
mit  Feuer“,  indem  sie  ihren  Schülern  auf  der  Rückseite  des 
rechten  Ohrläppchens  ein  Erkennungszeichen,  vermutlich  ein 
Kreuz,  einbrannten  (Clem.  Alex,  eclog.  propt.  25;  Hippol.  Phil. 
VJI  32;  Epiph.  haer.  XXVII  5,  vgl.  Usener  I 65).  Von  Valen- 
tin us  heisst  es  bei  Tert.  adv.  Marc.  I 162:  c bis  docuit  tingi 
transducto  corpore  flamma’,  was  Usener  I 16438  erklärt:  Val. 
lehrte  eine  doppelte  Taufe,  ausser  der  gewöhnlichen  durch 
Wasser  auch  eine,  bei  welcher  der  Täufling  über  Feuer 
springen  musste.  Eine  Feuertaufe  neben  der  Wassertaufe 
und  Geistestaufe  findet  sich  in  der  Pistis  Sophia  (Carl 
Schmidt  T Us  1892,  S.  195,  203,  316,  339)  und  im  II.  Buch 
Jeu.  Pistis  Sophia  beruft  sich  dabei  auf  das  Wort  Jesu: 
„ich  bin  gekommen,  ein  Feuer  aut  die  Erde  zu  werfen“ 
(Lk.  124e)  und  erklärt  es:  ich  bin  gekommen,  die  Sünden  der 
ganzen  Welt  durch  Feuer  zu  reinigen  (cap.  14,  3,  S.  297,  301 
ed.  Petermann,  vgl.  Schmidt  a.  a.  0.  337;  Harnack  T Us  1892 
VII  2,  S.  76).  Das  Gebet  bei  der  Feuertaufe  lautet  II.  Jeü 
45—47:  „möge  die  Lichtjungfrau  kommen  und  meine  Jünger 
mit  der  Feuertaufe  taufen,  ihre  Sünden  vergeben  und  ihre 
Missetaten  reinigen“,  vgl.  Bousset  Gnos.  62,  294.  In  der 
„Predigt  des  Paulus“  ist  erzählt,  dass  bei  der  Taufe  Jesu 
Feuer  auf  dem  Wasser  erschienen  sei  (de  rebapt.  17  ed.  Hartei 
III  9024).  Die  späteren  Katharer  des  Mittelalters  stellten 
den  Täufling  zwischen  brennende  Kerzen  (Schanz,  Lehre  v. 
d.  h.  Sakr,  d.  kath.  Kirche  1893,  S.  216). 

Usener  (I  65)  führt  die  johanneische  Auffassung  der  Taufe 
als  Feuertaufe  zurück  auf  einen  Einschlag  aus  altstoischem 
Gedankenkreise  und  sagt:  die  Lehre  von  dem  feurigen,  das 
All  durchdringenden  Geiste  ist  bis  Johannes  durchgedrungen. 
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Indes  bei  Johannes  ist  nicht  vom  Feuer  des  Geistes,  sondern 
des  Gerichts  die  Eede. 

Koffmane,  die  Gnosis  usw.  1881,  S.  4;  Harnack,  Dogmen- 
gesch.  I8  200;  Hatch,  Griechent.  u.  Christent.,  deutsch  v.  Preu- 
schen  1892,  S.  218—222;  Wobbermin,  ßelig.  gesell.  Stud.  usw. 
1896,  S.  154  verweisen  auf  die  griechischen  Mysterien; 
Zimmern  KAT4l8f.  auf  den  Feuergott  der  Babylonier; 
Gruppe,  Griech.  Mythol.  u.  Rel.  Gesell.  1908  II,  1614  auf  die 
Göttin  Ischtar. 

Das  nächstl iegende  bleibt  jedenfalls  der  Hinweis  auf  die 
aitisraelitische  Vorstellung  von  der  Erscheinung  der  Gottheit 
im  Feuer,  wofür  auch  die  spätjüdische  Literatur  Belege  bietet 
z.  B.  Sibyll.  III  801  f.;  Hen.  804ff..  1022;  IV.  Esr.  54f.;  Ass.  Mos. 
104ff>,  nächstdem  alles  das,  was  oben  von  der  strafenden  und 
reinigenden  Kraft  des  Feuers  gesagt  ist.  Möglich,  dass  diese 
und  die  griechische  aus  einer  gemeinsamen  altorientalisch- 
semitischen Wurzel  stammen. 

Die  Evangelien  heben  weniger  die  Feuer-  als  vielmehr 
die  Geistestaufe  des  Messias  im  Gegensatz  zur  Wassertaufe 
des  Johannes  hervor.  „Er  wird  euch  mit  heiligem  Geist 
taufen “,  sagen  Mk.  118  und  Joh.  138,  „mit  heiligem  Geist  und 
Feuer“  Mt.  und  Lk.  In  allen  Evangelien  ist  der  Geist,  bei 
Mt.  und  Lk.  ausserdem  noch  das  Feuer  das  Kennzeichen  der 
messianischen  Taufe  Das  könnte  dazu  führen,  die  Worte  xal 
jivqI  bei  Mt.  und  Lk.  für  einen  späteren  Zusatz  zu  halten,  so 
die  meisten  Katholiken;  Ewald  z.  d.  St.,  A.  Seeberg,  Katech. 
d.  Urchrist.  1903,  S.  221,;  Köhler,  Joh.  d.  Täufer  1884,  S.  63  f. 
u.  a.  Diese  finden  durch  die  Einfügung  der  Feuertaufe  ent- 
weder den  Gegensatz  getrübt  oder  sehen  darin  eine  Korrektur 
des  Mk.,  die  dieser  auf  Grund  einer  besseren  Quelle  über  den 
Täufer  vorgenommen  habe.  Uns  scheinen  die  Worte  xal  jivqI 
allein  das  ursprüngliche  zu  enthalten.  Dann  ist  der  Be- 
richt des  Mt.  und  Lk.  beabsichtigte  Korrektur  des  Mk.  Damit 
aber  ist  die  Berechtigung  zugestanden,  dem  Täufer  von  vorne- 
herein  eine  Feuertaufe  zuzuschreiben.  „Die  Feuertaufe  hat 
zum  johanneischen  Zukunftsbilde  gehört,  und  Mt.  und  Lk.  haben 
uns  einen  sehr  altertümlichen  Zug  mit  ihr  erhalten“  (Procksch 
35 f.;  J.  Weiss  Sehr.  I 70;  Usener  I 65,  Dibelius  56 f. ; a.  M. 
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Windisch  77j).  Feuer  und  Wasser  begegnen  in  anderem,  aber 
Verwandtem  Sinn,  IV.  Esr.  1489  (Kautzsch  Pseudep.  400):  Eine 
Stimme  ruft:  „Esra,  tu  den  Mund  auf  und  trinke,  womit  ich 
dich  tränke!  Da  tat  ich  den  Mund  auf,  und  sieh,  ein  voller 
Kelch  ward  mir  gereicht;  der  war  gefüllt  wie  von  Wasser, 
dessen  (sc.  des  Wassers)  Farbe  aber  dem  Feuer  gleich  war.“ 

Mk.  hat  die  Worte  xal  jivqI  nicht  gekannt,  weil  sie  in 
der  von  Mt.  und  Lk.  benutzten  Redequelle  standen.  Darum 
setzt  er  im  Rückblick  auf  das  Pfingstereignis  statt  der  Feuer- 
taufe die  Geistestaufe  (18).  Für  den  4.  Evangelisten  ist  mit 
Jesu  Erscheinen  schon  gegenwärtig  der  Beginn  des  Gerichtes 
angebrochen  (3j9  vgl.  939),  die  [isMovöa  ogyrj  des  Täufers  bereits 
eine  f/trovöa  (326).  Darum  hat  für  ihn,  der  vom  Standpunkt 
des  auferstandenen  Herrn  rückwärts  schaut,  nur  die  Geistes- 
taufe Wert  und  Bedeutung  (2022f.)  vgl.  B.  Weiss,  Lehrb.  d.  bibl. 
Theol.  d.  NT4  1884,  § 157  c,  8.  Und  schliesslich  deutet  Akt.  16 
darauf,  dass  schon  Jesus  die  johanneische  Wassertaufe  mit  der 
christlichen  Geistestaufe  verglichen  hat.  Um  so  leichter  ist 
es  begreiflich,  dass  das  betreffende  Wort  Jesu  bereits  in  der 
ersten  Christengemeinde,  vor  Aufzeichnung  des  Mk , mit  dem 
Wort  des  Täufers  kombiniert  wurde,  mit  dem  es  den  Inhalt 
des  Vordersatzes  (ich  taufe  mit  Wasser)  und  den  Gegensatz 
zwischen  Johannes  und  Jesus  gemein  hatte  (Procksch  37). 

Die  messianische  Taufe  ist  Feuertaufe  d.  h. 
Gerichtstaufe.  Seine  eigene  Taufe  kann  für  Johannes 
dann  nur  als  Vorbereitung  des  Gerichtes  Bedeutung 
gehabt  haben.  Wäre  sie  nur  ein  Ritus  der  Reinigung  (Win- 
disch 77t)  und  dieser  Charakter  voranzustellen,  so  hätte  es 
näher  gelegen,  eine  Abwaschung  des  Täuflings  vorzunehmen; 
aber  Johannes  liess  den  Täufling  sich  untertauchen,  vielleicht 
tauchte  er  ihn  selber  unter.  Das  Untertauchen  in  die  Flut 
des  Jordans  bedeutet  das  freiwillige  Unterwerfen  unter 
das  göttliche  Gericht,  das  den  Sünder  und  sein  sün- 
diges Wesen  vernichtet. 

ß)  Die  Busstaufe.  Aus  der  Tatsache,  dass  das  Volk  in 
Jerusalem  sich  vor  dem  Osterfest  noch  stark  über  die  Ent- 
hauptung des  Täufers  erregte  (vgl.  Mk.  ll30ff.),  lässt  sich,  so- 
fern die  Hinrichtung  bald  auf  die  Verhaftung  erfolgte,  mit 
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einiger  Wahrscheinlichkeit  erschlossen , dass  Johannes  Tauf- 
tätigkeit im  Winter  stattgefunden  hat.  Dann  war  das  Tauch- 
bad im  kalten  Wasser  schon  an  sich  eine  „Pönitenz“  (Krauss 
10,  Brandt  Bapt.  82).  Dazu  kamen  die  Strapazen  der  Reise 
zum  Jordan,  die  unbewohnte  und  öde  Gegend.  „Auf  eine 
Wallfahrt  und  ein  Baden  der  ganzen  Nation  in  dem  grossen 
Fluss“  kam  es  Johannes  an  (Brandt  Bapt.  83).  Für  diese 
Auffassung  spricht,  dass  auch  im  Talmud  Rabbinen  mit  Ab- 
sicht in  kaltem  Wasser  badeten  (s.  o.  unter  I E 1)  und  ins- 
besondere die  Tatsache,  dass  die  semitisch-jüdischen  Taufsekten 
bewusst  das  Tauchbad  in  kaltem  Wasser  forderten  (s.  o.  unter 
II  C 3,  III  C 6),  um  die  Forderungen  der  Umgebung  zu  über- 
treffen. 

Nun  aber  wird  die  Johannestaufe  Mk.  14,  Lk.  3B,  Akt.  1394, 
194  direkt  als  „Taufe  der  Busse“  bezeichnet.  Mt.  3n  sagt 
abweichend:  sig  fisravoiav,  zur  Busse.  Prinzipiell  musste  die 
Busse  vor  der  Taufe  eingetreten  sein.  Sie  ist  das  Motiv,  nicht 
der  Zweck  der  Taufhandlung,  die  Taufe  der  Abschluss  des 
Bussprozesses.  Wer  sich  taufen  lässt,  erklärt  damit  feierlich, 
sein  altes  Sündenleben  aufzngeben  und  angesichts  des  kom- 
menden Messiasgerichtes  ein  neues  Leben  zu  beginnen  (B.  Weiss, 
Leben  Jesu  1902  I 298,  Köhler  110).  Darum  bekennt  der 
Täufling  noch  einmal  ausführlich  (e^ofioZoysixai)  nicht  seine 
Sündhaftigkeit,  sondern  die  einzelnen  Sünden,  um  sich  dann 
untertauchend  gänzlich  von  ihnen  loszusagen.  Näheres  über 
den  Sinn  der  Busse  sagen  uns  die  Evangelien  nicht,  nur 
Lk.  38_n  gibt  einige  Anweisungen  aus  der  sog.  Standes- 
predigt des  Täufers,  in  denen  Johannes  den  Begüterten  ihre 
sozialen  Pflichten,  zumal  Recht  und  Erbarmen,  gegen  die 
Darbenden  zum  Bewusstsein  bringt;  diese  erst  sind  ihm  die 
„echten  Früchte  der  Busse“. 

Mk.  und  Mt.  setzen  bei  ihren  Lesern  den  Begriff  der 
Busse  vorauss.  Das  aram.  Wort,  das  Johannes  gebraucht 
haben  wird  vgl.  Tacan.  23  b und  ^nrnnn  Vgb 

N^inn  Levit,  r.  sect.  35,  179 d,  vgl.  Levy,  Neuhebr.  Wörterb.  IV, 
639.678,  entspr.  hebr.  na*uan)  bedeutet  Umkehr,  d.  h.  einen 
Bruch  mit  dem  bisherigen  Leben,  wie  ihn  Lk  310_14  an  ein- 
zelnen Beispielen  veranschaulicht.  Da  der  Begriff  in  der 
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Volksvorstellung  sehr  abgeblasst  war,  schärft  ihn  Johannes 
von  neuem  und  energisch  ein.  Das  Tun  des  Menschen  soll 
von  innen  heraus,  von  Herzen  geschehen,  so  wie  die  Frucht 
aus  der  Wurzel  wächst  und  Saft  und  Art  der  Pflanze  hat. 

Mit  seiner  Busspredigt  knüpft  Johannes  an  das  Juden- 
tum an.  Schon  die  Propheten,  besonders  Hosea,  Jeremia  und 
Ezechiel  (18aif.,  37  23ff.,  3625),  dann  auch  Sacharja  (13i)  und 
Maleachi  (4,.5)  verlangen  als  Bedingung  der  Zugehörigkeit  zum 
Messiasreich  Reue  und  Besserung  des  Volkes.  Psalmen  und 
Sprüche  nehmen  die  Busspredigt  auf,  dann  mit  neuer  Energie 
das  spätere  Judentum  (Sir.  420,  54ff>,  7lf>,  14if>,  1720f.,  2llf  481B 
vgl.  Windisch  18 fl.;  Smend,  Jes.  Sir.  hebr.  u.  deutsch,  S.  312, 
354;  häufig  Test.  XII  Patr.  bei  Windisch  18 — 34;  Sap.  Salom.; 
Sibylle  I 168—170,  III  373  — 380;  Jub.  3419  (Versöhnungstag) 
usw.).  Seit  der  makkabäischen  Zeit  erwachen  allerhand  solenne 
Bussgebräuche  aus  alter  Zeit  zu  neuem  Leben  (I.  Makk.  3*6«.» 
436ff.,  H.  Makk.  1025f.,  1239ff.).  Leidenschaftliches  Drängen  auf 
Besserung  spricht  aus  den  Mahnreden  Henochs  (1013>18.22)  und 
den  Psalmen  Salomos  (I741f>,  185.  s&.)  vgl.  Köberle,  Sünde  und 
Gnade  usw.  1905,  S.  599,  Windisch  34ff.  Busse  vor  dem  Ende 
predigen  Jub.  l23f.,  23a«f.,  Ass.  Mos.  118,  Test.  XII  Patr.  318, 
Hen.  502_4,  Apok.  1118.  „Gross  ist  die  Busse;  denn  sie  bringt 
Heilung  der  Welt“  sagt  Chama  b.  Chanina  Jömä  86a,  vgl. 
Sanhedr.  11,  fol.  68;  „die  Kraft  der  Busse  reicht  bis  zum 
Thron  der  Herrlichkeit“,  steht  Midr.  Michle  65,  „die  Busse 
ist  eine  herrliche  Gabe  Gottes“,  jer.  Sanh.  10,  fol.  2,  36b, 
„besser  ist  der  Frevler,  der  lebt  und  Busse  tun  kann,  als  der 
Fromme,  der  mit  einer  Sünde  belastet  aus  dem  Leben  ge- 
schieden ist“,  Qoh.  94  nach  Jonathan  b.  Eleasar  vgl.  Bacher, 
Pal.  Amor.  I 87.  Weitere  Nachweise  bei  Bengel  7668,  8072; 
Eisenmenger,  Entdeckt.  Judent.  I 744,  839,  II  650,  670ff. ; 
Schneckenburger  55* ; Bennewitz,  d.  Sünde  im  alt.  Israel  1907, 
S.  255,  Windisch  8 ff.  Aber  noch  mehr.  Es  ist  durchaus  mög- 
lich, dass  wie  die  Bekehrung  des  Volkes  auf  Grund  seiner 
Busse,  so  auch  das  Erscheinen  des  Busspredigers  in  der 
messianischen  Zeit  geradezu  ein  fester  Bestandteil  der  jü- 
dischen Eschatologie  waren  (Belege  aus  der  apokryphischen 
und  pseudepigraphischen  Literatur  bei  Windisch  39—45).  Aus 
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alledem  ergibt  sich,  dass,  wenn  auch  Anschauung  und  Praxis 
im  einzelnen  auseinandergingen,  die  Busse  im  Judentum  als 
unerlässliche  Bedingung  für  das  Heil  und  die  Erlösung  des 
Volkes  wie  für  die  Seligkeit  des  einzelnen  galt. 

Der  Begriff  der  Busse  ist  durchaus  jüdisch,  man  darf 
nicht  einmal  sagen  semitisch.  Höchstens  könnte  man  an  die 
„Klage-  oder  Busslieder“  der  babylonischen  Religion  er- 
innern. Das  Bussgebet  heisst  wiederholt  scliigu  (vgl.  hebr. 
mvi,  jtträ  aufgeregt,  verwirrt  sein,  Hab.  3t;  s.  Zimmern, 

Babyl.  Busspsalmen,  S.  1;  Hehn  11)  oder  takkaltu  (Ideogr. 
A.  SI,  e-ir,  zusammengesetzt  aus  Wasser  + Antlitz).  Doch 
die  Busse  des  Babyloniers  besteht  wesentlich  aus  Klage  und 
Jammern.  Ihre  Motive  sind  (körperliche)  Leiden  und  Nöte 
infolge  der  Sünde. 

Nicht  erst  durch  Johannes  ist  die  Busse  an  das  Tauch- 
bad angeschlossen.  Die  Verbindung  ist  vor  ihm  angedeutet 
in  Worten,  wie  Jes,  l15f.: 

„Eure  Hände  sind  voll  Blutschuld 
— waschet,  reinigt  euch! 

Schafft  fort  eure  bösen  Taten  mir  aus  den  Augen!“, 

(vgl.  im  folgenden  S.  157),  ferner  in  Zeremonien,  wie 
I.  Sam.  76  (die  eigenartige  Wasserlibation  soll  nach  Budde 
z.  d.  St.  das  Ausschütten  des  Herzens  in  reuigem  Bekenntnis 
sinnbildlich  darstellen,  vgl.  oben  unter  II  B,  4)  und  Dtn.  2li_9 
(die  Aeltesten  waschen  ihre  Hände  über  der  Kuh;  sie  bekennen 
damit  sinnbildlich  ihre  Unschuld  an  dem  Mord,  dann  bitten 
sie  um  Sündenvergebung,  vgl.  Bennewitz,  Sünde  im  alt.  Israel, 
1907,  S.  225,  und  oben  unter  II B,  2 b,  ß).  Deutlich  sind 
Busse  und  Taute  in  Sibylle  IV,  165 ff.,  verknüpft:  „badet 
euch,  den  ganzen  Leib  in  immer  quellenden  Wassern,  hebt 
die  Hände  empor  zum  Himmel  und  fleht  um  Vergebung  der 
früheren  Sünden  und  sühnt  bittere  Gottlosigkeiten  mit  Gut- 
taten“ (vgl.  oben  unter  III  D,  1 a,  /).  Was  Jes  l,6f.  den  Ju- 
den gilt,  wird  hier  an  die  Menschheit  weitergegeben  (Brandt 
Bapt.  89).  rcov  jtccQoq  eQjmv  sagt  Sibylle;  Hermas  Mand.  IV 
3,  1 redet  von  einer  cupsöiq  tcov  jiqotsqgjv  afiaQTicov ; Sibyll. 
VIII  315  von  einer  Abwaschung  der  jcqotsqov  xaxicu  mit  den 
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Wassern  der  unsterblichen  Quellen,  d h Busse,  Sündenabsage 
bezw.  Sündenerlass  und  Tauchbad  sind  zusanimengestellt.  Von 
der  Busse  im  Wasser  berichtet  Vita  Adae  et  Evae  1,  4—8 
(Kautzsch  Pseudep.  5 12).  Adam  sagt:  „lasst  uns  grosse  Busse 
tun,  vielleicht  vergibt  Gott  der  Herr“.  Danach  stellt  sich 
Adam  40  Tage  lang  im  Jordan,  Eva  37  Tage  im  Tigris  bis 
an  den  Hals  in  das  Wasser,  und  zwar  ohne  ein  Wort  zu 
reden,  „vielleicht  erbarmt  sich  dann  Gott  der  Herr  unser“. 
Vita  § 45  tut  Eva  Busse  für  den  sterbenden  Adam,  desgleichen 
bitten  die  Engel  für  ihn,  dann  heisst  es  § 46 f.:  „Da  entführte 
einer  der  Seraphe  Adam  zum  acheron tischen  See,  wusch  ihn 
dreimal  ab  und  brachte  ihn  vor  Gottes  Angesicht“.  In  der 
Anm.  (Kautzsch  a.  a.  0.  S.  525  1.)  verweist  Fuchs  auf  zwei 
Parallelstellen  in  Apok.  Pauli  § 22,  31:  14%eqov(j(x  Xt(ivrj: 
„Wer  Busse  getan  hat  für  seine  Sünden  und  vom  Leben  ab- 
geschieden ist,  wird  Michael  übergeben,  dann  werfen  sie  ihn 
in  den  acheron  tischen  See,  und  darauf  bringt  er  ihn  in  Gottes 
Stadt  zu  den  Gerechten“,  und  aeth.  Adambuch  (ed.  Dill- 
mann 13):  „Der  Gerechten  Seelen  wird  der  Herr  am  jüngsten 
Tage,  wenn  sie  zu  ihren  Körpern  zurückkehren,  nehmen  und 
in  dieses  Meerwasser  tauchen,  sowie  auch  alle  Sünder,  die 
Busse  tun  werden.“  — Dass  Busse  über  das  bisherige  Leben 
und  Tauchbad  für  die  Pr oselyten taufe  bedeutungsvoll  sind, 
ist  oben  hervorgehoben  worden. 

Von  solcher  Verbindung  weiss  nun  auch  die  Johannes- 
taufe. Die  Bewegung  des  Täufers  zeigt  deutlich,  dass  im 
Volk  eine  Bussstimmung  vorhanden  war,  vor  allem  in  seinen 
einfachen  Kreisen  und  in  den  unteren  Schichten.  Diese  Stim- 
mung musste  um  so  energischer  sich  geltend  machen,  als  Jo- 
hannes die  Nähe  der  messianischen  Zeit  verkündete.  Mit  der 
Busspredigt  verband  er  die  Forderung  der  Taufe.  So  wurde 
sein  Kitus  in  des  Wortes  tiefstem  Sinne  eine  „Busstaufe“. 
Busse  ist  die  Voraussetzung,  Sündenvergebung  das  in  der 
Taufe  gewährleistete  Gut,  so  hat  der  Täufer  ohne  Zweifel 
gelehrt  und  empfunden. 

Die  Taufe  ist  der  sinnenfällige  Abschluss  der  Umkehr, 
der  rrnxön.  Gleichwohl  geschieht  sie  nach  der  Erklärung  des 
Johannes  sig  aysdiv  afiaQTicov  (Mk.  14,  Lk.  38),  d.  h.  zu 
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dem  Zweck,  die  Sündenvergebung  herbeizulühren.  Procksch 
37,  Brandt  Bapt.  70,  Dibelius  58  halten  diese  Worte  für  spä- 
teren Zusatz,  Uebertragung  der  Wirkung  der  christlichen 
Taufe  auf  die  johanneische.  Ohne  Zweifel  haben  aber  diese 
Worte  schon  in  der  ältesten  Quelle  gestanden.  Dass  sie  bei 
Mt.  fehlen  (absichtlich  weggelassen,  so  Köhler  73),  spricht 
nicht  dagegen,  doch  findet  sich  bei  ihm  der  gleiche  Gedanke. 
Wenn  Johannes  Mt.  37ff.  den  Unbussfertigen  erklärt,  für  sie 
gebe  es  kein  Entrinnen  aus  dem  bevorstehenden  Gericht,  so 
liegt  hierin  eingeschlossen,  dass  den  Bussfertigen  eine  Er- 
rettung vom  Zorn  Gottes  in  Aussicht  gestellt,  ja  zugesprochen 
wurde.  Solche  Zusicherung  konnte  aber  nur  auf  Grund  der 
Sündenvergebung  geschehen. 

Die  Taufe  wird  vollzogen  iieravoiav',  Mt.  3n- 

Sicherlich  hat  Johannes  an  die  Getauften  die  Forderung  ge- 
stellt, sich  nunmehr  der  Sünde  zu  enthalten  und  bis  zu  dem 
Kommen  des  Gerichts  gottwohlgefällig  zu  leben.  Das  ganze 
Leben  der  Gläubigen  soll  eine  Busse,  die  Taufe  unmittelbare 
Folge  und  zugleich  wieder  mittelbare  Voraussetzung  der 
fieravoia  sein.  So  bekommt  fieravoLa  den  doppelten  Sinn, 
einmal  der  Bussstimmung  (im  Heizen)  und  sodann  der  Bus- 
leistung (in  der  Praxis  des  Lebens).  Zu  beiden  gibt  die 
Johannestaufe  Anlass. 

Das  ist  der  Bericht  der  Evangelien  über  Johannes  und 
seine  Taufe.  Anders  urteilt  F 1 a v i u s J o s e p h u s.  Der  A bsclin  itt 
über  die  Predigt  und  Taufe  des  Johannes  lautet  Aut.  XV 111  5a: 
„Er  spornte  die  Juden  an,  indem  sie  Tugend  üben  und  im 
Verhältnis  zu  einander  Rechtschaffenheit,  im  Verhältnis  zu 
Gott  Frömmigkeit  an  wenden,  sich  zu  einer  Taute  zu  ver- 
sammeln (ßajcTLöfiq)  avvdvai).  Denn  eben  in  solcher  Weise 
[lehre  Johannes]  werde  auch  das  Taufen  ihm  (d.  h.  Gott)  an- 
genehm erscheinen:  [als  eine  Praxis]  solcher,  die  sie  nicht  zur 
Abbitte  irgendwelcher  Sünden  an  wenden,  sondern  zur  Reini- 
gung des  Leibes,  nachdem  zuvor,  wie  gesagt,  die  Seele  durch 
Rechtschaffenheit  gereinigt  worden  sei“  (Brandt  Bapt.  80,  vgl. 
oben  unter  III I),  1 a,  /).  Wir  merken,  hier  spricht  der  auf- 
geklärte Hellenist.  Was  Josephus  von  der  Predigt  des  Täu- 
fers sagt,  ist  dasselbe,  was  im  N T heisst;  er  predigte  Busse; 
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soweit  herrscht  Uebereinstimmung.  Die  Evangelien  ver- 
binden Busse  und  Taufe,  Josephus  bestreitet,  bezw.  unterdrückt 
den  Busscharakter  der  Taufe.  Wer  hat  Recht?  Heitmüller 
272 f.  entscheidet  sich  für  Josephus,  wir  mit  Windiseh  75, 
Dibelius  125.  134,  für  die  Evangelien,  die  keine  Veranlassung 
hatten,  an  dieser  Stelle  polemisch  zu  sein.  Ihnen  konnte  nicht 
daran  liegen,  den  Wert  der  Johannestaufe,  wenn  auch  der 
christlichen  Taufe,  aber  nicht  den  jüdischen  Waschungen 
gegenüber  herabzusetzen.  Sie  scheiden  vielmehr  mit  Recht 
zwischen  beiden  und  charakterisieren  die  Johannestaufe  zu- 
treffend als  ßajitiöfia  [leravoiag . Die  Busspredigt  hatte  ihren 
Wert  durch  die  Aufforderung  zur  Taufe,  und  die  Taufe  wieder 
war  bedeutungsvoll,  weil  sie  die  (leravoia  besiegelte  (Win- 
disch  75). 


c)  Entstehung  und  Stellung 
a)  im  Judentum  aa)  zu  den  levitischen  Wa- 
schungen. Die  Kirchenväter,  besonders  die  Griechen,  ver- 
gleichen die  Johannestaufe  beständig  mit  den  täglichen  Wa- 
schungen der  Juden  und  sehen  in  diesen  das  Vorbild  (Apost. 
Const.  VI  23a;  Joh.  Damasc.  IV  9;  Tert.  de  bapt.  10;  Justin 
c.  Tryph.  88,  vgl.  Schanz  a.  a.  0.  203;  Schneckenburger  55; 
C.  Wittichen,  Leb.  Jesu,  1876,  S.  72;  E.  Tylor,  Anf.  d.  Kultur, 
1873,  II  430ff. ; H.  Evold,  Altert,  d.  Volk.  Israel,  1848,  S.  121ff. 
Kroll,  Arcli  Rei  VIII,  Beih.  S.  30).  Vielleicht  liegt  diese  Auf- 
fassung auch  schon  im  N T vor.  Joh.  326ff.  berichtet  von  einem 
Streit  zwischen  Jüngern  des  Johannes  und  einem  (Variante: 
mehreren)  Juden  jccql  xafragiöfiov.  Das  Interesse  des  Evan- 
gelisten haftet  daran,  dass  der  Jude  in  der  Fortsetzung  der 
Tätigkeit  des  Johannes  neben  der  gleichartigen  seines  grösseren 
Nachfolgers  Jesu  einen  unhaltbaren  Widerspruch  und  eine 
Inkonsequenz  erblickt.  Aber  der  eigentliche  Streitpunkt  liegt 
auf  anderem,  freilich  vom  Evangelisten  nur  beiläufig  erwähntem 
Gebiete.  Es  handelt  sich  um  die  mit  der  Taufe  verbundene 
Reinigung  (v.  25)  Der  Jude  tritt  im  Gegensatz  zu  der  von 
den  Johannesjüngern  geforderten  inneren  Reinigung  für  die 
levitische  ein  (so  A.  Seeberg,  Taufe  im  NT=Bibl.  Zeit-  und 
Streitfr.  I 10,  1905,  S.  10).  V.  25  ist  der  Rest  eines  dem 
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Zusammenhänge  zunächst  fremden  Quellenstücks,  das  nur  über 
die  Johannestaufe,  nicht  aber  über  Jesu  Tauftätigkeit  Auf- 
schluss geben  will.  Der  Vers  könnte  jetzt  fehlen,  ohne  dass 
der  Zusammenhang  leidet.  So  aufgefasst  ergibt  sich  auch 
hier  (vgl.  oben  unter  III  D,  1 a),  dass  die  Juden  an  der  Tauf- 
tätigkeit des  Johannes  keinen  Anstoss  nahmen,  sondern  nur 
an  der  Art  seiner  Reinigung.  Hat  dem  Juden  in  Joh.  325  die 
Johannestaufe  aber  nur  den  Wert  levitischer  Reinigung,  so 
stellt  er  sie  mit  diesen  offenbar  auf  eine  Stufe.  Doch  die 
Johannestaufe  will  mehr  sein  als  eine  ohne  besondere  sittliche 
Voraussetzungen  von  den  Menschen  selbst  vollzogene  Wa- 
schung, ist  ßdjiriöfia  [leravoiaq , damit  ausdrücklich  von  den 
gewöhnlichen  Bädern  unterschieden,  und  auch  mehr  als  blosses 
Tauchbad,  nämlich  Tauchung  durch  einen  Täufer.  Johannes 
selbst  tritt  den  Pharisäern  (und  ihren  Lustrationen)  auf  das 
bestimmteste  entgegen,  Mt.  32.  fl<  7_12.  Darum  ist  es  unwahr- 
scheinlich, dass  er  mit  seiner  Taufe  an  die  mannigfachen  jü- 
dischen Waschungen  angeknüpft  habe. 

ßß)  Zur  jüdischen  Proselytentaufe.  Wesentlich  an 
der  johanneischen  Taufe  ist  der  einmalige  Akt  der  Tauchung 
und  das  führt  auf  die  Proselytentaufe  als  die  vor  allem  in 
Betracht  kommende  Quelle  der  Johannestaufe.  Das  Tauchbad 
selbst  kannten  die  Juden,  neu  war  hier  nur,  dass  zum  Zeichen 
der  inneren  Umkehr  derselbe  Ritus  gefordert  wurde,  den  man 
bisher  nur  dem  unreinen  Heiden  bei  seinem  Eintritt  in  die 
jüdische  Gemeinde  vorschrieb.  Erst  durch  die  Proselytentaufe 
hängt  die  Johannestaufe  mit  den  jüdischen  Waschungen  zu- 
sammen. 

1.  Auch  die  Proselytentaufe  war  ein  einmaliger  Akt 
der  Taufe  in  (fliessendem)  Wasser,  während  die  levitischen 
Waschungen  wiederholt  wurden.  Aber  dieser  Akt  ist  von 
Johannes  mit  einem  neuen  Inhalt  erfüllt.  Nicht  mehr  das 
nationale  Interesse  steht  im  Vordergrund,  wie  bei  der  Pros- 
elytentaufe, sondern  das  religiöse.  Nicht  mehr  Heiden, 
sondern  die  Söhne  Abrahams  werden  getauft,  und  diese,  weil 
dem  Propheten  die  natürliche  Geburt  als  Jude  nicht  mehr  ge- 
nügte, um  die  Teilnahme  an  den  messianischen  Segnungen  zu 
erlangen,  Vielmehr  sollen  sie  als  neu  geboren  in  Himmel- 
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reich  eintreten.  Das  stellt  freilich  nicht  da,  aber  liegt  in  dem 
ganzen  Tenor,  vgl.  M.  Dods,  Art.  Baptism  in  Hastings  Dic- 
tionary of  Christ  and  the  Gospels,  1906,  I,  pag.  168  — 171. 
Die  Auffassung,  als  habe  die  Johannestaute  als  nationales 
Vereinigungsmittel  dienen  sollen  (so  Strauss,  Leb.  Jesu  188; 
Keim,  Gesell.  Jesu  v.  Nazara,  1867,  I 503),  stützt  sich  auf 
die  Worte  bei  Josephus  ßajtriOfMp  övvievai , welche  bedeuten 
sollen:  „sich  durch  eine  Taufe  vereinigen“;  sie  heissen  aber 
vielmehr:  „durch  eine  Taufe,  d.  h.  zu  einer  Taufe  Zusammen- 
kommen“. Von  einer  politischen  Bedeutung  ist  gar  keine 
Rede  (Köhler  112;  Augusti,  Denkw.  aus  d.  christl.  Archäol. 
VII,  1825,  S.  31).  Johannes  hat  ganz  gewiss  nur  Juden  ge- 
tauft. Die  Kriegsleute  Lk.  314  (örQarevofievoi) , die  zu  ihm 
kommen,  sind  allerdings  wohl  Heiden,  vielleicht  Proselyten 
gewesen,  aber  es  steht  nicht  da,  dass  sie  sich  von  ihm  taufen 
Hessen.  Es  wäre  nicht  unbemerkt  geblieben,  wenn  schon  jetzt 
Heiden  Zutritt  in  die  johanneische  Taufgemeinschaft  be- 
kommen hätten  (so  Augusti  a.  a.  0.,  S.  30,  36;  a.  M.  Schnecken- 
burger 52). 

2.  Mit  der  Proselyten  taufe  hat  die  Johannestaufe  ausser 
dem  einmaligen  Akt  der  Tauchung  noch  gemeinsam  die  For- 
derung, aus  dem  unreinen  Zustande  herauszutreten 
und  ein  neues  Leben  zu  beginnen. 

3.  Bei  der  jüdischen  Taufe  wurde  vom  Täufer  eine 
Sitten  lehre  gesprochen,  dann  erst  erfolgte  die  Tauchung. 
Vielleicht  trifft  das  gleiche  auch  für  die  Johannestaufe  zu, 
wenn  es  Mt.  218a  heisst:  rjX&ev  yaQ  ’laxxrvrjg  jiqoq  vfiäg  ev 
oöm  öixcuoövvTjs  (Johannes  kam  zu  euch,  „als  er  den  Weg 
der  Gerechtigkeit  predigte“,  J.  Weiss,  Sch.  d.  N T2,  1902,  I 
364).  Der  „Weg  der  Gerechtigkeit“  oder  „Weg  der  Wahr- 
heit war  eine  damals  übliche  Bezeichnung  der  dem  Juden- 
tum entlehnten  und  bei  der  Taufe  angewandten  Sittenlehre. 
Diese  oder  einiges  davon  hat  Johannes  beim  Taufakt  wahr- 
scheinlich vorgetragen,  und  im  Anschluss  daran  bekannte  der 
Täufling  seine  Sünde  (A.  Seeberg,  Taufe  im  N T 1905,  S.  9). 

4.  Sowohl  bei  der  Proselyten-  wie  bei  der  Johannestaufe 
bedarf  es  eines  Täufers,  ob  er  nun  diesen  Namen  führt  oder 
nicht,  ob  er  die  Tauchung  des  Täuflings  persönlich  vornimmt 
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(Johannestaufe)  oder  vielleicht  nur  passiv  tätig  ist,  gleichsam 
als  Taufvater,  der  die  Tauchung  überwacht  (jüd.  Taufe,  vgl. 
unter  III  D,  1 b). 

5.  Johannes-  und  Proselytentaufe  verbinden  die  Forde- 
rung der  Busse  (Umkehr)  mit  einem  Institut,  einem  Ritus, 
dem  Tauchbad. 

Zu  diesen  Analogien  treten  wesentliche  Diffe- 
renzen. Das  ist  erklärlich,  denn  beide  Taufen  sind  in  ihrer 
Art  original. 

1.  Johannes  forderte  seine  Taufe  von  allen  Israeliten,  das 
war  unvergleichlich  mehr,  als  in  der  Proselytentaufe 
zum  Ausdruck  kam  (Wetzer  u.  Welte,  Kirch.  Lex.2  XI 
1252). 

2.  Die  jüdische  Taufe  ist  ein  Aufnahmeakt  neben  Beschnei- 
dung und  Opfer,  die  Johannestaufe  die  Verpflichtung 
auf  den  kommenden  Messias. 

3.  Das  Wasser  reinigt  den  Proselyte n zum  Zweck  der 
Lebensbesserung  und  Aufnahme  in  die  jüdische  Ge- 
meinde, die  Johannetaufe  bietet  höheres,  sie  gibt  die 
Anwartschaft  und  reinigt  für  das  Messiasreich. 

4.  Die  Jo  hau  es  taufe  ist  nicht  wiederholbar,  umfasst 
Vergangenheit  und  Zukunft  (reinigt  von  Sünden  und 
reinigt  für  das  nahe  Gericht),  die  Proselytentaufe,  in 
Ausnahmefällen  wiederholbar,  beseitigt  nur  die  frühe- 
ren Sünden. 

Der  Schluss  ist  naheliegend  und  ohne  weiteres  erlaubt: 
Johannes  hat  die  Proselytentaufe  gekannt  und  aus 
ihr  seinen  Ritus,  doch  auch  nur  diesen,  abgeleitet  (so 
Bengel,  Arch.  f.  Theol.,  1818,  II,  3,  S.  7 29 ff.;  Riehm,  Hand- 
wörterb.  d.  biblisch.  Altert.,  1877  ff.,  II,  Sp.  1 6 1 9 f . ; vgl.  Win- 
disch  78). 

In  Betracht  zu  ziehen  wäre  allerdings  noch  eine  andere 
Möglichkeit,  der  gleichartige,  selbständige  Ursprung  beider 
Zeremonien  (so  Schenkel,  Bibellex.  IV  631,  vgl.  auch  Win- 
disch  78).  Beide  Taufen  gehen  in  der  Tat,  direkt  oder  indirekt 
auf  die  jüdischen  Waschungen  zurück.  Eine  strikte  Abhängig- 
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keit  der  Johannestaufe  von  der  Proselytentaufe  lässt  sich 
nicht  erweisen.  Die  angeführten  Analogien  lassen  es  aber 
als  wahrscheinlich  gelten,  von  einer  Uebernalime  des  äusseren 
Ritus  der  jüdischen  Taufe  durch  Johannes  zu  reden. 

yy)  Zu  dem  AT  und  seinen  Anregungen.  Die 
äussere  Anregung,  das  Wesen  der  Taufe  von  Grund  aus 
zu  ändern  und  nicht  mehr  Heiden,  sondern  Juden  zu  taufen, 
gab  dem  Täufer  das  A T.  So  fordeit  schon  Jes.  116,  LXX: 
A otdaöfre,  xa&ctQoi  ysveö&e,  dfpeZetE  r dg  JtovrjQiag  djio  rcav 
xpvycjp  ificov,  so  weissagt  Ez.  3626f.  von  dem  reinen  Wasser, 
das  zur  Reinigung  von  Unreinigkeit  und  Götzendienst  über 
Israel  gesprengt  werden  soll,  und  Sach.  13j,  Joel  418,  vgl. 
Ez.  47j  von  der  Quelle,  die  an  jenem  Tage  dem  Hause 
Davids  und  den  Bewohnern  von  Jerusalem  für  Sünde  und 
Unreinigkeit  sich  auftun  wird.  Psalmen  und  Weisheits- 
literatur zeigen  die  Nachwirkung  der  prophetischen  Gedanken, 
so  Ps.  152,  244,  Spr.  20e  und  besonders  Ps.  514  („wasche  mich 
gründlich  von  meiner  Verschuldung“)  und  51#  („Entsündige 
mich  mit  Ysop,  dass  ich  rein  werde.  Wasche  mich,  dass 
ich  weisser  werde  als  Schnee“),  deutlich  auch  das  spätere 
Judentum  z.  B.  Sir.  2310,  3810,  3130f.  usw.  Darum  konnten 
alttestamentliche  Worte  zu  dem  Glauben  Veranlassung  geben, 
dass  beim  Anbruch  der  raessianischen  Zeit  der  Gebrauch  des 
Wassers  seine  Vollendung  in  einer  besonders  heiligen  Hand- 
lung erreichen  solle.  Es  kommt  gar  nicht  darauf  an,  ob  im 
A T eine  reale  Lustration  durch  Wasser  in  den  messianischen 
Zeiten  verheissen  wurde.  Alle  jene  und  verwandte  Stellen 
wie  I.  Sam.  7«,  II.  Kön.  510,  Lev.  148,  Jes.  44,  Jer.  414,  Ez.  18ai, 
293. 5,  Neh.  123o.45,  1322,  Joel  34  usw.  sind  zunächst  bildlich 
zu  verstehen  (a.  M.  Windisch  46:  Ez.  habe  3626f.  möglicher- 
weise an  einen  wirklichen  „mirakulösen  Himmelsregen“  ge- 
dacht; Sach.  134  sei  real  zu  verstehen).  Die  Propheten  hatten 
keine  Veranlassung,  alles  Heil  von  (sakramentaler)  Waschung 
zu  erwarten.  Anders  die  Stellung  des  Täufers.  Ihm 
musste  daran  liegen,  durch  eine  solche  reale  Handlung  im 
Geiste  der  alten  Propheten  die  Notwendigkeit  der  Busse  dem 
Volke  nahe  zu  legen.  Vom  blossen  Wort  der  Propheten  schritt 
Johannes  zur  Tat.  Er  taufte.  Johannes  konnte  um  so  eher 
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die  bildliche  Auffassung  der  Propheten  in  die  Wirklichkeit 
übersetzen,  als  bereits  die  Schriftgelehrten  die  prophetischen 
Worte  im  eigentlichen  Sinne  deuteten,  so  dass  sich  mit  der 
Vorstellung  von  der  Aufrichtung  des  messianischen  Reiches 
die  Erwartung  einer  vorangehenden  allgemeinen  Lustration 
verband  (Joh.  126),  die  das  ganze  Volk  zur  Teilnahme  am 
messianischen  Reiche  weihen  sollte  (Köhler  108).  Ex.  1910ff. 
wurde  schon  z Z.  Jesu  von  einer  Einweihung  durch  Lustration 
erklärt.  Josephus  Ant.  III  5 und  Philo,  de  decem  orae.  II 186 
Migne  reden  von  Lustrationen  am  Sinai  (vgl.  unter  III  D,  lc). 
Dachte  man  sich  aber  das  Volk  am  Sinai  durch  eine  Taufe 
geweiht,  wie  natürlich  war  es  dann,  eine  ähnliche  Initiation 
für  das  Messiasreich  zu  erwarten.  I.  Joh.  56f.  scheint  das 
Vorhandensein  solcher  Gedanken  zu  bezeugen  (Schnecken- 
burger 65). 

Doch  nicht  jeder  beliebige  durfte  taufen,  sondern 
nur  der  Messias  selbst  oder  Elia  oder  der  erwartete  Pro- 
phet (Joh.  126),  so  dachten  Pharisäer  und  Volk.  Da  sich  nun 
Johannes  berufen  fühlte,  auf  das  Erscheinen  des  Messias  vor- 
zubereiten, so  lag  es  für  ihn  nahe,  an  diese  Volkserwartung 
anzuknüpfen.  Im  Taufen  liegt  die  messianische  Beziehung. 
Darum  die  Frage  an  Johannes:  ov  ng  sl ; bist  du  der  Messias, 
bist  du  Elia  oder  der  erwartete  Prophet?  Nicht  der  Messias 
bin  ich,  sagt  Johannes,  sondern  ich  taufe  nur  mit  Wasser. 
Meine  Taufe  ist  von  hoher  Bedeutung,  aber  sie  muss  in  den 
Hintergrund  treten,  wenn  der  Messias  kommt.  „Er  muss 
wachsen,  ich  aber  muss  abnehmen“  (Joh.  38y). 

Das  A T gab  die  äussere  Anregung  zur  Einführung  seiner 
Taufe,  aber  das  entscheidende  in  letzter  Linie  war  eine  gött- 
liche Inspiration,  welche  Johannes  ausdrücklich  erwähnt 
(Joh.  133).  Auch  Jesus  sieht  die  Befugnis  des  Johannes  zum 
Taufen  als  vom  Himmel  stammend  an,  wenn  er  die  Hierarchen 
fragt:  „war  die  Taufe  Johannes  vom  Himmel  oder  von  Men- 
schen?“ (Mk.  1130,  Mt.  212B,  Lk.  204).  Ebenso  aber  dachte  das 
Volk;  denn  es  hielt  ihn  für  einen  Propheten  (Mt.  146).  Diese 
Ueberzeugung  war  so  stark,  dass  es  noch  nach  Johannes  Tode 
für  die  Behörde  gefährlich  war,  sie  zu  bekämpfen  (Mk.  1182, 
Mt.  212i,  Lk.  206).  Das  gleiche  geht  hervor  aus  Lk.  730:  „die 
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Pharisäer  haben  die  ßovXrj  (n¥?)  toi  &eov  zurückgestossen 
und  unwirksam  gemacht,  indem  sie  sich  nicht  von  ihm  (d.  h. 
Johannes)  taufen  Hessen“.  Johannes  Taute  geschah  auf 
Gottes  Rat. 

Das  Taufen  ist  die  vornehmste  Funktion  dieses 
Boten  des  Herrn.  Weil  er  sich  von  Gott  berufen  fühlte, 
darum  allein  gewann  seine  Tätigkeit  die  bewundernswerte 
Kraft,  die  Massen  aufzurütteln  und  sie  zur  Taufe  zu  veran- 
lassen. Erwägt  man  ausserdem,  dass  mit  dem  Taufritus  der 
Anschluss  an  eine  dem  Volke  bekannte  und  verständliche 
Kultushandlung,  die  Proselytentaufe,  gegeben  war,  so  begreift 
maii  annähernd,  warum  Johannes  mit  seiner  messianischen 
Verkündigung  in  so  hervorragendem  Masse  die  Tauftätigkeit 
verband  (Köhler  109). 

ß)  zum  Essenismus.  Die  besondere  Weitung  der  Taufe 
durch  Johannes  hat  zu  der  Meinung  Anlass  gegeben,  als  wäre 
die  Johannestaufe  irgendwie  aus  dem  Strome  des  Essenismus 
geflossen.  Johannes  selbst  ein  Essener?  „Für  den  Essenismus 
des  Johannes  spricht  sein  Bestreben,  der  Taufe,  die  immer 
mehr  missverstanden  wurde,  ihren  ursprünglichen  Gehalt 
wiederzugeben  und  sie  nur  dann  als  eine  gottwohlgefällige 
gelten  zu  lassen,  wenn  der  zu  taufende  vorerst  seine  Seele 
durch  ein  gerechtes  Leben  gründlich  geheilt  hat“  (Fried- 
laender,  z.  Entst.  Gesell,  d.  Christ.  1894,  S.  132).  „Die  Essäer 
mit  ihren  Reinigungen  scheinen  den  Johannes  auf  den  Ge- 
danken einer  Taufe  gebracht  zu  haben“  (Paulus,  Komm.  z. 
N T zu  Mt.  3e;  Ueber  die  Taufe  (anonym)  1802). 

Ohne  Zweifel  haben  die  essenischen  Waschungen  eine 
hohe  Bedeutung  gehabt.  Die  Forderung  des  längeren  Novi- 
ziats vor  der  Aufnahme  hat  an  der  johanneischen  Buss- 
forderung ihre  Parallele,  auch  die  Tatsache,  dass  eine  Haupt- 
niederlassung der  Essener  am  westlichen  Ufer  des  Toten 
Meeres  (vgl.  v.  Arneth,  d.  klass.  Heident.  u.  d.  christl.  Relig. 
1895  I 370),  also  nicht  allzuweit  von  der  Stelle  sich  befand, 
an  der  Johannes  taufte,  könnte  für  einen  Zusammenhang  der 
Johannestaufe  mit  den  essenischen  Waschungen  sprechen,  die 
asketische  Lebensweise  des  Täufers  (Mk.  16,  Mt.  34,  1118,  Lk.733) 
für  seine  Zugehörigkeit  zum  Essenerorden.  Beides  ist  in  der 
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Tat  behauptet  worden,  insbesondere  von  sozialistischen  Schrift- 
stellern, wobei  die  Tendenz  massgebend  war,  die  Entstehung 
des  Christentums  auf  ganz  natürlichem  Wege  zu  erklären,  so 
von  Weitling,  Evg.  eines  armen  Sünders  37ff.;  Lommel,  Jesus 
von  Nazareth  19,  24;  Domela  Nieuwenhuis,  Leben  Jesu  15; 
M.  Friedlaender  a.  a.  0.,  S.  133  f.,  auf  jüdischer  Seite  von 
J.  Hamburger,  Jesus  v.  Nazareth  18,  auf  christlichem  Stand- 
punkt von  E.  v.  Bunsen,  die  Ueberlieferung  1889  I 3251F.  Doch 
einmal  ist  die  Taufe  der  Essener  bei  der  Aufnahmehandlung 
eine  Lustration  neben  vielen  andern,  zwar  sakramental  wirk- 
sam gedacht,  aber  nicht  sonderlich  ausgezeichnet  vor  den 
sonstigen  Bädern,  dagegen  die  Johannestaufe  ist  die  Taufe, 
die  als  Busstaufe  mit  der  Messiastaufe  in  Verbindung  setzt. 
Weiter  handelt  es  sich  bei  der  Essenertaufe  um  einen  Ritus 
nur  am  Glied  des  Ordens,  bei  Johannes  um  die  Taufe  des 
ganzen  Volkes.  Endlich  aber  ist  bisher  kein  Zusammenhang 
des  Johannes  mit  den  Essenern  historisch  zu  erweisen,  daher 
keine  direkte  Beziehung  der  Johannestaufe  zu  den  essenischen 
Lustrationen  anzunehmen  (so  Wittichen,  Leben  Jesu  1876,  S.  73; 
Bengel  82  — 84;  Köhler  30;  Keim,  Gesell.  Jesu  1867  1 483ff.; 
Haupt,  Joh.  d.  Täufer  1874,  S.  35 f.;  B.  Weiss,  Leb.  Jesu  1902 
I 302;  Volkmar,  Jes.  Nazarenus  1882,  S.  333;  Windisch  78), 
wenn  auch  m.  E.  die  Kenntnis  des  Ordens  bei  Johannes 
vorauszusetzen. 

/)  zum  Mandäismus.  Zimmern  KAT  361  wirft  mit 
Recht  die  Frage  auf,  ob  die  Johannestaufe  nicht  als  ein  letzter 
Ausläufer  mit  den  Wasserriten  des  Eridu-Kultes  zusammen- 
hängt. Auch  Wernle,  Anfänge  uns.  Religion  1901,  S.  93  lässt 
die  Johannestaufe  auf  die  sakramentalen  Waschungen  zurück- 
gehen, die  von  Babylon  her  im  Spätjudentum  sich  einzubürgern 
begannen.  Das  ist  auch  unsere  Meinung:  die  Johannestaufe 
weist  in  weitestem  Umfang  zurück  auf  Babylonien. 

Für  babylonischen  Einfluss  spricht,  dass  die  Mandäer, 
deren  Abhängigkeit  vom  babylonischen  Wasserkult  ausser 
Frage  steht  (vgl.  unter  III  A)  ohne  weiteres  den  Johannes 
und  seine  Taufe  rezipiert  haben.  Es  würde  dann  die  Möglich- 
keit bestehen,  auf  die  Clemen,  Rel  gesell.  Erklärung  d.  NT 
1909,  S.  178  hinweist,  dass  der  Mandäismus  (vielleicht  mit 


Umgehung  des  Judentums?)  die  Johannestaufe  beeinflusst  habe. 
In  der  Tat  liegen  zwischen  mandäischer  und  johanneischer 
Taufe  auffallende  Analogien  vor:  Taufe  in  fliessendem 

Wasser  (als  solches  wird  bei  beiden  der  „Jordan“  genannt, 
vgl.  oben  S.  20 ff.),  Aufnahme  in  die  Gemeinschaft  sei  es 
des  Manda,  sei  es  des  kommenden  Messias,  Sündenvergebung 
als  Frucht  der  Taufe  (Brandt  M.  R.  VI)  — demgegenüber 
würden  die  sittliche  Wertung  der  Johannestaufe  und  die  Ein- 
maligkeit des  Aktes  im  Unterschied  von  der  häufigen  Wieder- 
holung im  mandäischen  Kult  nicht  anders  zu  verstehen  sein 
als  die  bewusste  Umprägung  und  Versittlichung  des  analogen 
Ritus.  Leider  sind  wir  bisher  (vgl.  S.  159  über  den  Esse- 
nismus) noch  nicht  in  der  Lage,  zwischen  beiden  'raufen 
historische  Beziehungen  nachzuweisen,  die  wie  auch  zum 
gnostischen  Kult  (vgl.  S.  1 16 f.)  besonders  nahe  zu  liegen 
scheinen. 

6)  zum  babylonischen  Kult.  Für  babylonischen  Ur- 
sprung könnte  sprechen  die  Gestalt  des  Täufers.  Mit  dem 
Täufer  Johannes  lässt  sich  bis  zu  einem  gewissen  Grade  ver- 
gleichen der  äschipu  oder  masmaschu  d.  h.  der  Sühne- 
priester  des  babylonischen  Kultes  (Schrank  lff.).  Syno- 
nyma dafür  sind  i sc  hupp  u „der  Rein  gewaschene,  Reine“ 
(Jensen  K B VI  1,  S.  462),  ramku  (nicht  „Ausgiesser“  wie 
MGW  Jud.  1910,  S.  542,  sondern)  „Reingewaschener“  (Völlers, 
Weltrelig.  in  ihrem  geschieht!.  Zusammenhänge  1907,  S.  35), 
vielleicht  auch  „der  sich  waschende“  (Jensen  a.  a.  0.  367  f.), 
mullilu  und  muschschippu  „der  Reiniger“. 

Alles,  was  er  tut,  vollbringt  der  äschipu  in  Eas  oder 
Marduks  Kraft  und  Namen.  Eine  besondere  Art  der  äschipu 
war  der  kalu  vgl.  Schrank  13  (a.  M.  Zimmern  B B R 85:  der 
kalu  gehört  zu  den  baru-Priestern  d.  h.  den  Wahrsagepriestern), 
der  die  Sühnehandlungen  vollzieht.  Eine  zweite  Art  der  äschipu 
war  der  urigallu-Priester.  Nach  IV  R 40  Nr.  1,  2a  soll  dieser 
am  2.  Nisan  nachts  im  Flusswasser  sich  waschen,  vor  Bel  treten 
und  ein  Gebet  sprechen.  Der  äschipu  ist  nicht  allein  Beauf- 
tragter seines  Gottes,  sondern  steht  mit  ihm  in  realer  Gemein- 
schaff,  ist  kultisch  mit  ihm  identisch,  vgl.  C T XVI  2,  72 — 79 
und  7,  260ff.  Die  letztgenannte  Stelle  lautet  (nach  Schrank  15): 
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„Ea,  König  der  Wassertiefe,  schau  her, 

Ich  bin  der  äschipu,  dein  Diener; 

Geh  mir  zur  Rechten,  eile  hilfreich  zu  meiner  Linken ; 
Lege  deine  reine  Beschwörung  in  meine  Beschwörung, 
Lege  deinen  reinen  Mund  in  meinen  Mund, 

Den  reinen  Spruch  mach  gut, 

Das  Wort  meines  Mundes  mach  heilbringend, 

Dass  mein  Kult  rein  sei,  sprich  aus! 

Wo  ich  gehe,  sei  Heil  mit  mir, 

Dem  Menschen,  den  ich  anrühre,  widerfahre  Heil!“ 

So  handelt  auch  Johannes  im  Auftrag  Gottes. 

Zu  den  Obliegenheiten  des  äschipu  gehören  die  Lustrations- 
bräuche mit  ihren  Waschungen  und  Besprengungen.  Daher 
heisst  der  äschipu  auch  mullilu  „der  Reiniger“.  Seine  Hand- 
lungen bezwecken  Reinigung  und  Reinheit  (Schurpü  VIII  66 f., 
Maqlü  VH  115,  VIII  66  vgl.  Schrank  27).  Das  aber  will  auch 
Johannes  mit  seiner  Busstaufe  erreichen. 

Diese  Analogien  verdienen  genannt  zu  werden.  Babylonien 
hat  auf  das  Judentum  eingewirkt.  Babylonische  (mandäische) 
Wasserriten  und  die  damit  zusammenhängenden  Vorstellungen 
sind  in  Jahrhunderte  langen  Rinnsalen  durch  das  Judentum 
bis  auf  Johannes  durchgesickert. 

d)  Bedeutung. 

Johannes  heisst  der  Täufer.  Der  Ritus  seiner  Wasser- 
taufe hat  als  solcher  bei  dem  jüdischen  Volke  nicht  Anstoss 
erregt,  vgl.  Joh.  l,9ff.  Neu  ist  die  Person,  die  hinter  der 
Sache  steht.  Nicht  mehr  der  Täufling  d.  h.  der  Sünder,  der 
die  an  ihn  haftende  Unreinheit  abzuspülen  hat,  ist  die  han- 
delnde Person  (so  war  es  bei  allen  Lustrationen  der  semi- 
tischen Kulte),  bei  Johannes  ist  der  Täufer  das  Subjekt 
der  Taufe.  Der  Täufling  wird  getauft,  lässt  sich  taufen,  ist 
Objekt  der  Taufhandlung.  Das  bedeutet  keineswegs  wie  im 
babylonischen  Kult  den  Verzicht  des  zu  Taufenden  auf  eigene 
Betätigung.  Die  Taufe  wird  bei  ihm  vollzogen,  wenn  er  (wie 
in  der  Proselytentaufe)  seine  Sinnesänderung  erklärt  und  — 
das  ist  neu  — bereit  ist,  in  ein  Verhältnis  zu  dem  kommenden 
Messias  einzutreten. 
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In  welcher  Form  Johannes  taufte,  ist  nirgends  ausgesagt. 
Die  altchristliche  Kunst  stellt  Johannes  dar,  wie  er  den  Täuf- 
lingen eine  Schale  Wasser  über  den  Kopf  giesst,  vgl.  z.  B. 
die  Darstellung  der  Taufe  („Christi“  — so  Strzygowski,  Iko- 
nographie d.  Taute  Christi  1885,  S.  3;  Taufe  wahrscheinlich 
des  Erbauers  oder  Besitzers  der  betr.  Grabkammer  oder  eines 
Angehörigen  - so  Victor  Schultze,  die  Katakomben  1882,  S.313) 
in  der  Krypta  der  Lucina  in  den  Kallistus-Katakomben  (Abbildung 
bei  Strzygowski  Taf.  I 1,  S.  3).  In  der  Abbildung  der  Taufe 
Jesu  im  arianischen  Baptisterium  zu  Ravenna  (S.  Maria  in 
Cosmedin  genannt)  bei  Strzygowski  Taf.  I 15,  J.  P.  Richter, 
die  Mosaiken  von  Ravenna  1878,  S.  40,  hält  Johannes  die 
Rechte  auf  Jesu  Haupt,  dagegen  lässt  der  Jordan  aus  einer 
Vase  sein  Wasser  hervorströmen.  Es  wird  im  Grunde  sich 
so  verhalten  haben,  wie  diese  Abbildung  zum  Ausdruck  bringt 
und  wovon  Johannes  im  mandäischen  Traktat  von  Johannas 
Ausgang  (r.  G.  S.  191  ed.  Petermann)  auf  die  Frage  nach 
seiner  Taufe  aussagt:  „Ich  werfe  die  Menschen  in  den  Jordan, 
wie  Schafe  vor  den  Hirten,  und  Wasser  mache  ich  mit  meinem 
Stabe  über  sie  fliessen  und  den  Namen  des  Lebens  nenne 
ich  über  ihnen“  (Brandt  Bapt.  79). 

Für  unwahrscheinlich  halte  ich  BrandtsVermutung  (a.a.O.), 
dass  Johannes  im  Anschluss  an  Ez.  3625  ausser  dem  Tauchbad 
vielleicht  Veranlassung  nahm  „die  Leute,  nachdem  sie  in  einem 
klaren  Gewässer  sich  vor  ihm  (Lk.  37  bei  D:  evcojuov  avrov) 
hingeschart  hatten,  mit  daraus  geschöpftem  Wasser  zu  be- 
sprengen“. Dazu  lag  m.  E.  keine  Veranlassung  vor. 

Kommt  der  Johannestaufe  symbolische  oder  sakra- 
mentale Wertung  zu?  Symbolische:  Darauf  führt  der  Ritus 
des  Untertauchens,  der  das  völlige  Verschwinden  des  alten 
Wesens  versinnbildlicht,  und  des  Auttauchens,  der  den  Beginn 
des  neuen  Lebens  zum  Ausdruck  bringt.  So  schon  Josephus 
Ant.  XVIII  5a,  dem  die  Johannestaute  wertvoll  ist,  „um  den 
Körper  zu  reinigen  (h(p  ayveia  r ov  Ocofictroq)  zum  Zeichen, 
dass  die  Seele  schon  vorher  durch  Gerechtigkeit  gereinigt 
sei.“  Es  ist  nicht  zu  entscheiden,  ob  Josephus  mit  dieser 
Charakteristik  eine  Meinung  bekämpfen  will,  die  zu  seiner 
Zeit  vertreten  war,  oder  ob  der  aufgeklärte  Hellenist  grie 
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chischen  Lesern  gegenüber  betonen  will,  dass  sinnliche 
Handlungen  keine  geistige  Wirkung  ausüben  können  (vgl.  die 
Bern,  bei  E.  Renan,  Leb.  Jesu  übers,  v.  Hellwig  (Reclam)  S.  100). 
Von  Modernen  treten  tür  symbolischen  Charakter  der  Johannes- 
taute ein  z.  B.  Luthardt,  Dogm.6  309;  Höfling,  Sakr.  d.  Taute 
I 27;  Wittichen,  Leb.  Jesu  72;  Kübel,  Bibelk.0  30;  Steitz- 
Hauck  RE  Bd.  XV2  218;  Althaus,  Heilsbed.  d.  Taufe  1897, 
S;  12;  Nösgen,  Gesch.  d.  N T liehen  Offenb.  I 136;  B.  Weiss, 
Bibi.  Theol.4  133a,  Leben  Jesu  I 289>  II  588;  Windisch  225; 
Lehmann-Haupt,  Israel  1911,  S.  223. 

Daran  ist  richtig,  dass  Johannes  für  seine  Taufe  an  keiner 
Stelle  sakramentale  Bedeutung  in  Anspruch  nimmt.  Und  doch 
darf  seine  Taufe  nicht  ausschliesslich  symbolisch  gefasst  werden. 
Das  Sinnbildliche  an  ihr  geht  vielmehr  überall  in  das  Wirk- 
liche über,  wie  es  der  orientalischen  Vorstellungsweise  eigen- 
tümlich ist.  „Ein  Akt,  der  so  entschieden  den  Bruch  mit  dem 
Sündenleben  darstellt  wie  die  Taufe,  musste  selbst  unmittelbar 
zur  Lösung  der  Sündenbande  kräftig  beitragen“  (Köhler  111). 
Die  Taufe  des  Johannes  ist  ein  Symbol,  „qui  renferme  dejä 
une  realite“  (Cabanis,  L’evolution  de  l’idee  du  bapteme  etc. 
Diss.  Cahors  1900,  pag.  15).  Dass  die  Johannestaufe  sakramen- 
talen Wert  gehabt  habe,  behaupten  u.  a.  Philippi,  Kirchl.  Glau- 
bensl.  Vb  1871,  181;  Schmid- Weizsäcker,  Bibi.  Theol.  d.  NT9 
53;  A.  Seeberg,  Katech.  d.  Urchristenheit  1903,  S.  2142. 

Fassen  wir  das  Gesagte  zusammen,  so  ergeben  sich 
folgende  Gesichtspunkte  für  die  Beurteilung  der 
Johannestaufe: 

Als  Handlung  des  Täufers  ist  sie  die  Aufforderung 
zur  Busse  im  Hinblick  auf  den  kommenden  Messias  und  seine 
Feuertaufe, 

als  Akt  des  Täuflings  das  feierliche  Eingeständnis 
seiner  persönlichen  Sündhaftigkeit  und  Sünden  und  das  Ver- 
langen nach  Sündenvergebung, 

als  Ritus  unmittelbar  die  Fortsetzung  der  jüdischen 
Proselytentaufe  und  durch  sie  mittelbar  der  jüdischen  Wa- 
schungen. 

Im  Rahmen  des  semitischen  Baptismus  stellt  sie 
(in  noch  höherem  Masse  als  die  Proselyten-  und  gnostische 


165 


Taute)  eine  Versit tlichung  und  Vergeistigung  der  Tauf- 
anschauung dar  (Rendtorff,  Taufe  im  ürchristent.  1905,  S.  45), 
indem  die  laufe  nicht  mehr  magisch  (wenn  auch  sakramental) 
wiikt,  sondern  nur  unter  gewissen  sittlichen  und  religiösen 
Voraussetzungen. 

Die  Person  des  Täufers,  die  in  den  Lustrationen  des 
semitischen  Orients  keine  besondere  Stellung  einnimmt,  steht 
durchaus  im  Vordergrund.  Der  Täufer  fühlt  sich  zu  seiner 
Tauftätigkeit  göttlich  berufen. 

Dem  Inhalt  nach  originale  Schöpfung  des  Täufers 
kraft  göttlicher  Inspiration  im  Anschluss  an  alttesta- 
mentliche  Gedanken,  dem  Ritus  nach  Anlehnung  an 
die  jüdische  Proselytentaule  und  durch  diese  wie 
gnostische  (essenische)  und  mandäische  Taufe  aus 
dem  grossen  Taufstrom  Babyloniens  entsprungen  — 
das  ist  die  Johannestaufe. 


Anhang. 

Zur  babylonischen  und  jüdischen  Religion. 

Wir  haben  bisher  behauptet,  dass  die  jüdischen  Bap- 
tismen die  babylonischen  Waschungen  voraussetzen  und  von 
ihnen  beeinflusst  sind.  Diese  Annahme  bedarf  noch  weiterer 
Begründung. 

Zunächst  steht  ja  ohne  weiteres  fest,  dass  die  ganze  ältere 
Geschichte  Israels  (Sellin,  Bibi.  Urgesch.  4:  sogar  schon  die 
vormosaische  Zeit)  und  ein  gut  Teil  der  Geschichte  des  Juden- 
tums sich  innerhalb  des  von  Babylon  aus  bestimmten  Kultur- 
kreises abgespielt  haben.  Schon  vor  2000  v.  Chr.  bestand  ein 
inniger  Verkehr  der  semitisierten  Kanaanäer  Palästinas  mit 
Babylonien,  dem  diese  ihre  materielle  wie  geistige  Kultur 
verdankten  (Hommel,  Handb.  d.  klass.  Altert.  Wiss.  III  1889, 
S.  56).  In  dieser  Zeit  muss  vor  allem  die  Entlehnung  der 
Buchstabenschrift  aus  Babylonien  von  den  semitischen  No- 
maden vollzogen  sein  (Hommel  57).  Die  Auffindung  des 

Archivs  Amenchoteps  (Amenophis)  III.  in  Aegypten  im  Jahre 
1889  hat  uns  weiter  einen  Blick  tun  lassen  in  die  Verhältnisse 
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Palästinas  um  1500  — 1400  v.  Chr.  Briefe  der  Könige  von 
Babel,  Assur  und  Mitami  an  den  Pharao  geben  darüber  Auf- 
schluss. Aus  ihnen  geht  hervor,  dass  schon  damals  die  Herr- 
schaft der  babylonischen  Kultur  in  Kanaan  völlig  ausgeprägt 
war.  Das  Babylonische  (nicht  das  Kanaanäische  oder  das 
Aegyptische)  ist  dem  Pharao  gegenüber  die  offizielle  Sprache 
der  Bewohner  Kanaans  (Gunkel,  Schöpf,  u.  Chaos  1895,  S.  150). 

Dem  babylonischen  Kultureinfluss  konnte  sich  Israel  nicht 
entziehen.  Zwar  vollzieht  sich  solches  Ueberströmen  einer 
Kultur  auf  die  andere  und  von  Religion  auf  Religion  nicht 
in  einem  Moment,  auch  nicht  durch  ein  einzelnes  politisches 
und  kulturelles  Ereignis,  sondern  allmählich,  stärker  und 
schwächer,  je  nach  Umständen.  Wie  gross  aber  der  Einfluss 
der  babylonischen  auf  die  israelitische  Religion  war,  geht 
daraus  hervor,  dass  die  Verehrung  babylonischer  Götter  nicht 
nur  bei  Vasallenkönigen  eine  Stätte  fand  (II.  Kön.  2U,  235), 
sondern  selbst  bei  dem  Volke  Israel  geübt  war  und  die  deute- 
ronomische  Reform,  ja  selbst  den  Untergang  des  Staates  über- 
dauern konnte  (Zeph.  1B,  Jer.  718,  8,,  1913,  4417_19,  vgl.  Gunkel 
a.  a.  0.  I39f.).  Je  mehr  wir  durch  die  neueren  Ausgrabungen 
die  verschollene  Welt  des  alten  Orients  wieder  an  das  Tages- 
licht befördern,  um  so  mehr  dringen  wir  in  diese  Zusammen- 
hänge ein.  So  wissen  wir  z.  B.  durch  die  Ausgrabungen  Maca- 
listers  in  Gezer,  dass  bis  in  die  Zeit  Manasses  auch  in  Palästina 
die  Keilschrift  bei  Verträgen  gebraucht  ist  (Köberle,  Bez.  zw. 
Israel  u.  Babylonien  1908,  S.  49  f.).  Schon  vor  dem  Exil  war 
Israel  kein  Volk  mit  selbständiger  Kultur,  sondern  seit  langer 
Zeit  mit  babylonischem  Material  erfüllt.  Mit  dem  Exil  er- 
reicht der  Einfluss  Babyloniens  auf  Israel  seinen  Höhepunkt. 
Das  Volk,  ohne  Heimat,  Staatsleben,  Obrigkeit,  unter  fremder 
Herrschaft  und  in  fremder  Umgebung,  verliert  einen  grossen 
Teil  seiner  Volksart  und  wird,  wie  Gunkel,  z.  relig.  gesell. 
Verst.  d.  N T 1903,  S.  27  sagt,  eine  „aramäische  religiöse 
Gemeinde“.  Aus  jener  Zeit  stammt  die  grosse  religiöse  Reform 
des  Priesterkodex.  Das  Judentum  ermannt  sich  von  neuem 
und  erhält  seine  Religion  im  wesentlichen  rein.  Daran  konnte 
auch  der  wahnsinnige  Versuch  des  Antiochus  IV.  im  2.  vor- 
christlichen Jahrh.,  das  Judentum  mit  Gewalt  zu  hellenisierem 


nichts  ändern.  Es  folgt  die  zweite  Periode  des  Juden- 
tums, für  unsere  Betrachtung  die  wichtigere.  In  dieser 
Zeit  setzt  ein  allgemeiner  Umschwung  des  geistigen  und 
religiösen  Lebens  des  Judentums  ein.  Es  ist  die  Zeit  wo 
bei  beginnendem  Synkretismus  der  Religionen  fremdes/  vor 
allem  (babylonisch)  gnostisches  Material,  in  vollen  Strömen 
in  das  Judentum  eingedrungen  ist,  die  Zeit,  wo  auch  die 
jüdische  Diaspora  an  Bedeutung  gewinnt  und  das  Judentum 
beginnt,  Mission  zu  treiben.  Man  muss  sich  hüten,  an  eine 
mechanische  Entlehnung  religiöser  Stoffe  und  Ideen  seitens 
des  Judentums  zu  denken.  Der  Weg  von  den  babylonischen 
Waschungen  zur  jüdischen  Taufe  ist  weit,  aber  er  ist  vor- 
handen. Er  ist  weniger  in  der  analogen  Anwendung  des 
Wassers  zu  suchen  — denn  diese  findet  sich  schliesslich  bei 
allen  semitischen  Kulten  — , als  in  der  Anschauung  dass  das 
lauchbad  als  solches  das  (levitisch)  Unreine,  das  dem  Menschen 
an  haftet,  wegspült. 

Es  wäre  für  unsere  Untersuchung  wichtig,  festzustellen, 
welche  Bedeutung  das  Unreine  in  Leben  und  Religion  der 
Babylonier  gehabt  hat.  Leider  lässt  die  bisher  zugänglich 
gemachte  Literatur  der  Babylonier  und  Assyrer  eine  exakt 
wissenschaftliche  Beantwortung  der  Frage  noch  nicht  zu;  er- 
streckt sich  doch  unser  diesbezügliches  Wissen,  noch  dazu  in 
grossen  Lücken,  über  Jahrtausende  der  babylonischen  Litera- 
tur. Aber  darauf  kommt  es  bei  Betrachtung  der  jüdischen 
Taufe  ja  auch  nicht  an.  Soviel  lässt  sich  sagen:  Der  Be- 
griff des  „Unreinen“  ist  der  babylonischen  Religion 
durchaus  eigen,  vielleicht  der  Haupt  begriff,  auf  dem  die 
Sühngebräuche  sich  aufbauen,  vor  allem  die  Waschungen,  Be- 
sprengungen usw.  Dahin  weist  der  term.  kuppuru  (=  hebr- 
nach  Zimmern,  Assyr.  Bibi.  XII  92,  KAT8  601  f.,  soviel 
wie  „weg wischen“  (a.  M.  Schrank  86;  Küchler,  Beitr.  z.  Kennt- 
nis d.  assyr.  babyl.  Medizin,  1904,  S.  124f.,  81:  = „bestreichen“ 
in  medizinischer  Anwendung),  vgl.  Jensen  K B VI  1,  S.  393, 
zu  Nergal  und  Ereskigal  II  20:  „Da  Nergal  diese  Rede  hörte,  er- 
griff er  sie,  küsste  sie,  wischt  ab  ihre  Tränen  “ Das  „Un- 
reine“ ist  eine  Last,  ein  schwerer  Bann,  der  den  Menschen 
drückt.  Unrein  wird  der  Mensch  durch  Genuss  von  Dingen, 
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die  tabu  sind  (vgl.  I.  Kor.  8 das  „Götzenopferfleisch4).  Das 
Einwohnen  böser  Geister  macht  unrein.  Krankheit,  Besessen- 
heit, Sünde,  Unreinheit,  Tod  werden  oft  in  einem  Atem  ge- 
nannt, sind  parallele  Begriffe,  wie  umgekehrt  Gesundheit,  Nor- 
malität, Lösung  von  Bann  und  Sünde,  Reinheit,  Leben,  vgl. 
oben  S.  56 ff.,  70ff.  und  Schrank  94  f.  Die  Riten,  die  von  den 
Uebeln  befreien  sollen,  sind  vor  allem  da,  um  vollzogen  zu 
werden.  Nicht  allein  kommendes  Unheil  sollen  sie  abwehren 
(prophylaktischer  Zweck),  sondern  auch  vorhandenes  lösen, 
„abwischen“,  d.  h wirkungslos  machen  (therapeutischer  Zweck). 
Sie  führen  darum  den  Namen  namburbe  (Idgr.  NAM-BUR-BI 
vgl.  Schrank  7 1),  „Lösungsbräuche“,  und  sind  uns  hauptsäch- 
lich durch  Abschriften  aus  der  Bibliothek  Assurbanipals  be- 
kannt geworden.  Ihnen  liegt  eine  seit  dem  3.  Jahrtausend 
v.  Chr.  unveränderte  Tradition  zugrunde  (Zimmern,  babylon. 
Hymnen  in:  Alte  Orient  VII  3).  Waren  die  Texte  schon  da- 
mals vorhanden,  so  ist  dasselbe  für  die  Riten,  die  in  ihnen 
behandelt  sind,  zu  erschlossen.  Eingegliedert  in  ein  umfang- 
reiches liturgisches  System,  durch  welches  bis  ins  kleinste 
hinein  das  ganze  Leben  kultisch  gebunden  ist,  treten  uns 
diese  Riten  entgegen,  darum  stellen  sie  auch  im  praktischen 
Leben  einen  hervorragenden  Faktor  dar. 

Innerhalb  der  Israeli tisch-j üdischen  Religion  finden 
sich  Erscheinungen,  die  den  babylonischen  sehr  ähnlich  sind. 
Ein  Volk  lässt  sich  nie  ganz  losreissen  von  der  Kultur,  die 
es  vorgefunden  hat  und  in  welche  es  hineingewachsen  ist. 
Man  hat  in  Israel  nicht  geglaubt,  jedes  Unrecht,  jede  Verun- 
reinigung, durch  irgend  eine  kultische  Leistung  sühnen  zu 
können  (Mord,  absichtliche  Verunehrung  Jahwes,  Schlagen  der 
Eltern,  Verfluchung  der  Eltern,  Zauberei,  Viehschande,  Men- 
schendiebstahl und  -Verkauf  waren  davon  ausgeschlossen,  vgl. 
I.  Sam.  314,  Ex.  21j2.  i6-i7,  2217_i9),  doch  finden  sich  schon  ri- 
tuelle Mittel  zur  Sühnung  von  Vergehen,  z.  B.  1.  Sam.  26i»,  be- 
sonders solcher  gegen  kultische  und  zeremonielle  Anordnungen, 
vielleicht  auch  bei  Verunreinigungen,  vgl  unter  II  C,  2a,b, 
Als  solche  galten  Ersatz  des  Veruntreuten,  Natural-  und  Geld- 
abgabe, Buss-  oder  Strafgeld  Gen.  2018,  Weihgeschenke 
I.  Sam.  6jf.  (Bennewitz,  Sünde  im  alt.  Israel  1907,  S.  249f.). 


169 


Die  kultische  Sühne  war  auch  schon  bekannt  (bbs  als  kultus- 
technischer Ausdruck,  z.  B.  I.  Sam.  3i4,  Dtn.  21, _9)  aber  hatte 
keine  besondere  Bedeutung. 

Seit  dem  Exil  trat  der  Kultus  in  den  Vordergrund  der 
jüdischen  Religion.  Der  gesetzliche  (in  Babylonien:  priester- 
liche)  Kultus,  als  der  einzig  legitime,  wurde  mit  Eifer  voll- 
zogen. Das  Sühnebedürfnis  wurde  jetzt  stärker  als  vorher. 
Nach  der  Anschauung  des  Priesterkodex  sind  die  Dinge,  wie 
sie  Gott  geschaffen  hat,  vollkommen  und  untadelig  (Gen.  131). 
Jede  Korrumpierung  des  schöpf ungsmässig  Gewordenen  ist 
Gott  missfällig,  daher  „unrein“.  Sie  verletzt  sozusagen  die 
„natürliche  Normalität“  (Köberle,  Sünde  und  Gnade,  1905, 
S.  333),  die  „religiös- ethische  Aesthetik“.  Selbst  an  den 
Dingen  haftet  die  Unreinheit,  auch  sie  müssen  „wegen  der 
Sünde“  entsühnt  werden.  Die  Unreinheit  überträgt  sich  von 
einem  Gegenstand  aut  den  anderen. 

Diese  substantiell  massive  Auffassung  des  Unreinen,  die 
dem  alten  Israel  zunächst  fern  liegt,  hat  sich  jetzt  mit  Be- 
wusstsein durchgesetzt.  Von  solcher  Verunreinigung,  welche 
man  nicht  immer  meiden  kann,  ist  es  Pflicht  sich  zu  reinigen. 
Dazu  dienen  die  kultischen  Waschungen,  Bäder  usw.  Abzu- 
lehnen  ist  die  Auffassung  Ritschls  (Rechtf.  u.  Vers.  II8,  185ff.), 
wonach  sich  die  kultische  Sühne  überhaupt  nicht  auf  die  Un- 
reinheit und  Sünde  des  Menschen  beziehe.  Der  Mensch  bedarf 
der  Reinigung  nicht  als  Kreatur  (so  Ritschl),  sondern  als  Sünder. 
Es  ist  hier  nicht  der  Ort,  Ritschls  Auffassung  im  einzelnen  zu 
widerlegen,  vgl.  dazu  Köberle,  Sünde  und  Gnade,  316 ff.; 
Schmoller,  Tlieol.  Stud.  u.  Kritik.,  1891,  S.  205 ff. 

Wir  können  die  Schlusslinien  ziehen.  In  der  Gleich- 
stellung des  Physischen  und  Ethischen,  in  der  Auf- 
fassung über  die  Verunreinigung  des  Menschen  und 
die  Beseitigung  der  Verunreinigung  durch  Waschungen 
usw.  führen  Fäden  von  Babylon  nach  Jerusalem.  Die  jüdi- 
schen Lustrationen  hätten  nie  die  hohe  Bedeutung  für  das 
Leben  des  Frommen  erlangt,  wenn  die  Juden  nicht  an  den 
Wassern  Babylons  geweilt  hätten.  Statt  babylonischen  neh- 
men Kleuker,  Anh.  z.  Zend-A vesta  II  3,  1783,  S.  105;  Stäud- 
lin,  Dogm.  u.  Dogm.  Gesch.  1809,  S.  508;  Bengel  32,  persi- 
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sehen  Einfluss  zur  Ausbildung  der  jüdischen  Taufe  an.  Das 
wird  sich  kaum  beweisen  lassen,  alles  spricht  vielmehr  tür 
Babylon.  Auch  für  die  äussere  Uebung  der  Proselyten-  und 
Johannestaufe  Messen  sich  Analogien  aus  dem  babylonischen 
Kult  nachweisen  (vgl.  8.  131  ff.,  161  f.).  Mehr  lässt  sich  heute 
nicht  sagen,  die  Quellen  versagen  im  einzelnen.  Nur  das  eine 
verdient  noch  hervorgehoben  zu  werden.  Das  Judentum  hat 
es  verstanden,  sich  von  dem  Ritual ismus  der  babyloni- 
schen Religion  frei  zu  halten,  es  liess  sich  von  ihm  nicht 
ertöten.  All  das  mystische  und  magische  babylonischen 
Wasserkultes  fehlt  der  offiziellen  jüdischen  Religion. 
Das  Judentum  schuf  die  überkommenen  Stoffe  „zu  etwas  voll- 
ständig neuem  um,  machte  die  Stoffe  zu  Trägern  der  Ge- 
danken der  sittlichen  Weltordnung  des  einen  Gottes“  (Sellin, 
Beitr.  z.  israel.  u.  jüd.  Rel. -Gesell.  I 35,  44f.).  Die  babylo- 
nische, obwohl  eine  sittliche  Religion  (Bennewitz,  Sünde  im 
alten  Israel,  157  t ; Köberle,  Sünde  usw.,  S.  27),  weiss  im  ganzen 
noch  wenig  von  der  Sündhaftigkeit  des  Büssers  und  der. 
Pflicht,  die  Sünde  abzulegen.  Der  Mensch  handelt  in  Un- 
wissenheit, ob  sein  Tun  nun  gut  oder  böse  sei  (IV  R 10  Obv. 
32 ff.;  Zimmern,  Babyl.  Busspsalmen  62 f.;  Hehn  14).  Die 
Sühne  soll  den  Menschen  nur  physisch  und  kultisch  normal 
machen,  ihn  durch  rituelle  Mittel  „kultisch-rituell  rehabili- 
tieren" (Schrank  98).  Die  babylonische  Sühne  ist  sach- 
liche, die  (mandäische,  gnostische  und)  jüdische  Taufe 
sitttliche  Aktion,  darin  eine  originale  Weiterbildung  der 
babylonischen  durch  die  späteren  semitischen  Religionen. 

„Le  baptisme  est  un  culte  originaire  de  la  region  du  bas 
Euphrate“  sagt  Renan,  ohne  den  Satz  weiter  zu  begründen. 
Brandt  (Bapt.  111)  bemerkt  dazu:  „Die  These,  dass  der  Bap- 
tismus am  unteren  Euphrat  seinen  Ursprung  habe,  wird  . . . 
sich  ebenso  schwer  beweisen  als  widerlegen  lassen.“  Unsere 
Untersuchung  hat,  so  hoffen  wir,  einmal  erwiesen,  dass  man 
mit  Recht  von  einem  semitischen  Wasserkultus  reden  kann,  und 
sodann  mehr  Material  tür  den  Beweis  als  die  Widerlegung 
der  Repanschen  These  zusammengetragen. 
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Karl  Adolf  Gustav  Konstantin  Hartte,  evangelischer 
Konfession,  b,„  ich  am  4.  Mai  1881  zu  Sachsenhansen  Kreis 
legenhaiu,  als  Sohn  des  seitdem  verstorbenen  Pfarrers  Rafael 
Hartte  und  seiner  Ehefrau  Magdalena  geh.  Richfer  Choren 
besuch  e von  Ostern  1892  bis  dahin  1899  das  PädLgium 
zum  Kloster  U.  L.  Frauen  in  Magdeburg  und  studierte  nach 

IÄ,  f 8JT?"  TI,""0S“  S.  J mLC 

, g’  ,.1.906  d,e  Pruf'ingr  pro  ministerio  in  Magdeburg  1910 
die  Prüfung  für  das  Lehramt  an  höheren  Schulen  in  Sie  a S 

Bez  M Tr""1  elledigtB  iCh  das  Lehrvikariat  ^in  Elbeu 
Bez.  Magdeburg,  genügte  meiner  militärischen  Dienstpflicht 
und  war  3 Jahre  (Okt.  1907-1910)  Hilfsprediger  in  “ 
bei  Nordhausen.  Vom  1.  Okt.  1910-1911  Mitglied  des  PMa 

rrr,Gymnasium  in  we,ni^°d«>  w„  iCh 

seit  Mich.  1911  am  Realgymnasium  in  Magdeburg  beschäftigt 
und  zum  1.  April  1912  als  Oberlehrer  am  Wöhfer-RealJvf 
nasium  in  Frankfurt  a.  M.  bestätigt.  Healgym- 

Während  meiner  Studienzeit  (1899—1903)  und  als  Hosni 

Han,  ,&  L 

horte  ich  die  Vorlesungen  der  Herren  Dozenten:  Achelis,  Bey 

f’  l?  Budde’  Eichhorn,  Haupt,  Hering,  Herrmann 
Ju licher,  Kahler,  Kautzsch,  Knopf,  Kühnemann,  Loofs,  Mirbt’ 

Wdi.erg’  ß0thstem’  Saran-  Scheibe>  Steuernagel,  Strauch’ 

für  Hfl1"6"  a"?’  1ZUma'  Herr"  Professor  D.  J.  Weiss,  bin  ich 
für  die  manrngfache  Anregung  und  Förderung  meines  Studiums, 

dei  philosophischen  Fakultät  in  Tübingen,  im  besonderen  Herrn 

loessor  Dr.  Seybold,  für  das  mir  bewiesene  Wohlwollen  zu 
Dank  verpflichtet. 
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Die  vorliegende  Schrift  eröffnet  eine  Studienreihe 
über  das  Wesen  der  Kabbala  und  die  Geschichte  ihrer 
Entwicklung.  Die  Wissenschaft  von  der  Entwicklung  des 
jüdischen  Geisteslebens  hat  bisher  dieses,  mit  dem  trivialen 
Ausdruck  „dunkel"  bezeichnete  Literaturgebiet  entweder 
ganz  vernachlässigt  oder  von  der  Höhe  einer  zweifelhaften 
Vernünftigkeit  herab  als  etwas  Absurdes  behandelt,  das  man 
nicht  ernst  zu  nehmen  braucht.  Adolf  Jellinek  ist  fast 
der  Einzige,  der  in  seinen  ernsten  und  sachlichen  Unter- 
suchungen den  kabbalistischen  Problemengerecht  zu  werden 
versucht;  Franc  ks  vielzitirtes  Buch  beruht  nicht  auf 
einem  Studium  der  einschlägigen  Quellen  und  Landauer 
ist  leider  durch  den  Tod  an  der  Ausführung  seines  Planes 
verhindert  worden. 

Mir  erscheint  die  Kabbala  als  ein  zusammenhän- 
gendes System  metaphysischer,  ethischer  und  religions- 
philosophischer Gedanken,  das  in  seinen  wesentlichen 
Bestandtheilen  ein  ureigenes  Produkt  des  jüdischen  Geistes 
ist  und  sich  parallel  und  in  Wechselwirkung  mit  allen 
übrigen  Collectivformen  des  jüdischen  Volkslebens  ent- 
wickelt. Ich  will  auf  Grund  des  Studiums  des  umfassenden, 
bis  jetzt  zumeist  völlig  vernachlässigten  Handschrilten- 
materials  den  Versuch  machen,  ein  vollständiges  Bild  der 
kabbalistischen  Lehren  zu  entwerfen,  ihren  Zusammenhang 
mit  den  jeweiligen,  gesc!  ischtlichen  Zuständen  des  Juden- 
thums sowie  mit  der  Gesammtentwicklung  seiner  Kultur 
darzutun  und  insbesondere  ihre  eigene,  allmähliche 
Entwicklung  innerhalb  des  jüdischen  Geistes- 
lebens nach  zu  weisen.  Nach  meiner  Anschauung 
beginnt  der  jüdische  Mystizismus  schon  im  talmudischen 
Zeitalter,  kommt  in  der  Epoche  der  Geonim  im  Sefer  Jezira 
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und  in  den  verwandten  mystischen  Schriften  zum  Vorschein 
beeinflusst  in  den  folgenden  Jahrhunderten  Abraham  lbn- 
Esra  und  Salomo  Gabirol,  entwickelt  sich  im  13.  und  in 
den  folgenden  Jahrhunderten  zur  eigentlichen  Kabbala, 
bis  er  am  Ende  des  18.  und  in  unserem  Jahrhundert  als 
die  Lehre  des  Chasidismus  oder  Baischemismus  erscheint, 
deren  Entwicklung  noch  nicht  abgeschlossen  ist.  Wir  haben 
es  also  hier  mit  einer  Philosophie  zu  tun,  die  während 
einer  zweitausendjährigen,  stetigen  Entwicklung  das  jü- 
dische Geistesleben  beeinflusst  und  befruchtet.  Wer  diesen 
Zusammenhang  leugnen  will,  der  opfert  das  Wesen  der 
Sache  kleinlichen,  philologischen  Pedanterien. 

Zum  Schlüsse  sei  mir  gestattet  den  Bibliotheks- 
verwaltungen in  München  und  Leyden,  sowie  Sr.  Ehrw. 
Herrn  Rabb.  Dr.  Ziemlich  in  Nürnberg,  deren  bereit- 
willige Unterstützung  mir  die  Benützung  vieler  Handschriften 
und  seltener  Druckwerke  möglich  machte,  meinen  innigen 
Dank  auszusprechen. 


M.  E. 


Rom,  im  October  1895. 


Meinen  geliebten  Eltern. 


- / 


Erstes  Kapitel. 


Vorläufer  der  Kabbala. 


Spuren  kosmogonischer  Spekulationen  im  Talmud.  Charakter  der  gaonäi- 
schen  Mystik.  Das  Buch  Jezira  und  die  wesentlichen  Punkte  des  Jezira- 
Systems.  Gabirol’s  Emanationslehre.  Die  vier  Emanationswelten  im  Ma- 

sechet  Azilut. 


Die  ältesten  Äusserungen  mystischer  Denkart  im  jüdischen 
Schrifttum  sind  inhaltlich  wesentlich  verschieden  von  der  späteren, 
eigentlichen  Kabbala,  welche  am  Beginne  des  13.  Jahrhunderts  in 
die  Erscheinung  tritt.  Gegenstand  dieser  vorkabbalistischen 
Mystik1)  ist  einerseits  der  Schöpfungsakt  (rw*on  ntyyo),  anderseits 
die  Ezechiel’sche  Vision  (nnaiö  ntyyo),  in  welcher  die  Majestät 
Gottes  geschildert  wird.  Gottheit  und  Schöpfung  sind  die  beiden 

l)  Wir  wollen  die  Elemente  der  jüdischen  Geheimlehre,  soweit  sie 
dem  Buche  Bahir  vorangehen,  im  Gegensätze  zur  eigentlichen  Kabbala  mit 
diesem  Gesammtnamen  bezeichnen.  L an dau er  nennt  diese  Periode  etwas 
umständlich  „die  dunkle  kabbalistische  Vorwelt“  (Literaturblatt  d.  Orient, 
Bd.  VI,  206).  — Der  Terminus  bedeutet  „Ueberlieferung“.  Die  jüdischen 
Mystiker  des  13.  Jahrh.  bedienen  sich  dieser  Bezeichnung,  um  (ähnlich 
wie  die  Neupythagoräer  und  Neuplatoniker)  ihre  Lehren  für  uralt  auszu- 
geben. Nach  Jellinek  (Beiträge  zur  Geschichte  der  Kabbala  II)  findet 
sich  der  Ausdruck  zum  ersten  Mal  im  10.  Jahrhundert,  im  Buche  Ha-kmiza; 
Landauer  (a.  a.  0.)  will  den  Terminus  in  der  praktischen  Bedeutung 
schon  bei  Hai-Gaon  (987 — 1038)  finden.  Von  spekulativer  Kabbala  nfftp) 
(JVil'P  spricht  Gabirol  (1045)  in  seiner  ethischen  Schrift  Tikkun  midot 
ha-nefesch,  was  das  Vorhandensein  spekulativ-kabbalistischer  Schriften  im 
10.  und  11.  Jahrh.  vermuten  lässt.  Vgl.  auch  Steinschneider  (Jüdische 
Literatur,  in  Ersch  u.  Gruber),  der  die  Bezeichnung  rtap  im  Sinne  mystischer 
Spekulation  für  jünger  hält. 

Ehrenpreis,  Kabbalistische  Studien  I.  „ 
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Probleme,  denen  sich  die  agadische  Auslegung  der  älteren  Mystik 
zuwendet.  Die  Elemente  dieser  Lehre,  die  (nach  Zunz)  in  Alexan- 
drien ihren  Ursprung  zu  haben  scheinen,  wo  „chaldäische  Weisheit, 
jüdische  Theologie  und  die  Philosophie  der  griechischen  Gnosis  sich 
in  den  Hellenisten  gewissermassen  vermittelnd  begegneten“,  werden 
jedoch  mit  äusserster  Vorsicht  verbreitet  und  die  spärlichen  Andeu- 
tungen, die  sich  darüber  in  Talmud  und  Midrasch  finden,  vermögen 
nicht  über  die  Grundbegriffe  dieser  Lehre  genügenden  Aufschluss  zu 
geben.  Wir  finden  im  Talmud  des  Öfteren  Andeutungen  und  Vor- 
schriften betreffs  der  Schöpfungs-  und  Merkabalehre  l),  Anspielungen 
auf  den  vierbuchstabigen  und  42-buchstabigen  göttlichen  Namen  2), 
auf  Bezalel  „der  die  Buchstabenzusammensetzung  kannte,  durch  die 
Himmel  und  Erde  geschaffen  wurden“,  3)  auf  einen  Schöpfungs- 
traktat (m"p  ni:^n)  4 5),  auf  zehn  intelligible  Wesenheiten,  welche 
die  Grundprinzipien  des  Weltalls  bilden  "’)  und  zahlreiche  ähnliche 
Stellen6).  Geben  uns  nun  diese  Stellen  keinerlei  Aufschluss  über 
das  Wesen  jener  Geheimlehre,  so  stellen  sie  doch  jedenfalls  die  Tat- 
sache ausser  Zweifel,  dass  zu  Beginn  der  christlichen  Zeitrechnung 
in  jüdischen  Gelehrtenkreisen  eine  Geheimwissenschaft  gepflegt  wurde, 
die  vermutlich  mit  der  gleichzeitigen  philosophischen  Strömung  in 
Alexandrien  zusammenhängt,  und  dass  ferner  der  Hauptgegenstand 
jener  Geheimlehre  das  kosmogonische  und  theosophische  Problem 
waren,  welche  beiden  Probleme  auch  im  Mittelpunkte  der  jüngeren 
Kabbala  stehen. 

Zusammenhängende,  schriftliche  Aufzeichnungen  mystischer 
Lehren  kommen  erst  im  Zeitalter  der  Gaonen (zwischen dem  7.-9.  Jahr- 
hundert) zum  Vorschein,  weshalb  diese  Schriften  gaonäische 

*)  Traktat  C h a g i g a a.  v.  0. 

2)  Berachot  36. 

3)  A.  a.  O.  55. 

4)  Synhedrin  67.  Nicht  zu  verwechseln  mit  dem  bekannten  Buche 
Jezira,  dessen  Verfasser  vielleicht  dieser  Talmudstelle  den  Namen  seines 
Buches  entlehnte  (Zunz,  Gottesdienstliche  Vojrträge  der  Juden,  Frank- 
furt a.  M.  1892,  S.  175).  Franck  (Die  Kabbala  etc.,  deutsch  v.  J e 11  i ne  k 
Leipzig  1844)  behauptet  die  Identität  dieser  beiden  Jezirabücher  und 
schliesst  daraus  auf  das  hohe  Alter  der  Kabbala.  Vgl.  auch  D.  H.  Joel, 
Die  Religionsphilosophie  des  Sohar,  Leipzig  1849  (S.  45 — 54). 

5)  Chagiga,  12  a. 

*)  Mehrere  diesbezügliche  Talmudstellen  sind  zusammengestellt  bei 
Zunz  (G.  V.  S.  170  ff.).  Vgl.  auch  Graetz,  Gnostizismus  im  Judenthum» 
Krotoschin  1846  und  Franck,  a.  a.  0.  S.  39  ff. 
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Mystik  genannt  werden1).  Diese  Schriften  sind  durchaus  unspe- 
kulativ und  von  der  kabbalistischen  Mystik  des  13.  Jahrhunderts 
streng  zu  unterscheiden.  Gegenstand  ihrer  stark  anthropomorphistiseh 
gefärbten  Betrachtungen  ist  meist  die  Merkaba,  d.  i.  der  göttliche 
Thronwagen,  der  von  zahllosen  Engelschaaren  umgeben  ist.  Der 
plumpe  Anthropomorphismus  dieser  Schriften,  deren  eine  z.  B.  sich 
mit  den  Dimensionen  der  göttlichen  Körperteile  beschäftigt  (Schiur 
koma),  äussert  sich  besonders  in  einer  eigenen  Form,  welche  Lan- 
dauer treffend  als  Basileuo morphismus  bezeichnet  hat.  Gott 
wird  hier  mit  allen  Attributen  eines  regierenden  Fürsten  ausgestattet 
und  die  ihn  umgebende  Engelschaar  entspricht  genau  einem  könig- 
lichen Hofstaate  2).  Dem  so  gearteten  Inhalte  entspricht  auch  die 
Form:  die  mystischen  Schriften  haben  alle  ein  phantastisches  Gepräge 
und  entbehren  stellenweise  nicht  des  poetischen  Schwunges. 

Den  Übergang  von  diesen  wortspielerischen  Schwärmereien  zu 
den  ernsten  metaphysischen  Spekulationen  der  jüngeren  Kabbala, 
bildet  das  Buch  Jezira,  das  bald  dem  Patriarchen  Abraham  bald 
Babbi  Akiba  zugeschrieben  wird. 3)  Indem  es  Sprache  und  zum  Teil 

1)  Ueber  den  allgemeinen  Charakter  dieser  Schriften  sind  zu  ver- 
gleichen: Zunz,  Gr.  Y.  Cap.  9 (Geheimlehre);  Graetz,  die  mystische 
Literatur  der  gaonäischen  Epoche  (in  F ran  kl’s  Monatsschrift,  Jahrg.  1859, 
S.  66  ff.);  Steinschneider,  Jüd.  Literatur  (in  Ersch  u.  Gruber  Sect.  II, 
Bd.  27,  §§  5 u.  13).  Mehrere  Fragmente  aus  dieser  Periode  sind  von 
J ellin  ek  (Bet  hamidrasch,  VI  Bde)  kritisch  edirt  und  mit  lehrreichen 
Einleitungen  versehen  worden.  Manche  Auszüge  in  deutscher  Ueber- 
setzung  veröffentlichte  jüngst  Philipp  Bloch,  Die  jüdische  Mystik  und 
Kabbala  (in  Winter  und  Wünsche,  Jüdische  Literatur,  15.  Lieferung 
S.  223—248). 

2)  Anklänge  an  basileuomorphistische  Vorstellungen  finden  sich  noch 
zahlreich  im  Buche  B a h i r (vgl.  Kap.  3). 

3)  Es  liegt  nicht  im  Bahmen  dieser  Abhandlung,  die  Jezirafrage  ein- 
gehend zu  erörtern  und  die  umfangreiche  Jezira-Literatur  vollständig 
anzugeben.  Ich  will  hier  nur  das  Wesentliche  angeben.  Wolf  (Bibi* 
hebr.  I,  23  ff.),  Fabricius  (Codex  pseudepigraph.  V.  T.,  V.  381  ff.)  und 
fast  alle  christlichen  Kabbalisten  vertreten  das  hohe  Alter  des  Jezira  ; auch 
F r a n c k (1.  c.  S.  53 — 65)  verlegt  die  Abfassung  desselben  in  die  Mischna- 
epoche  (zwischen  100  vor  u.  50  nach  Chr.),  welcher  Ansicht  sich  auch 
Jost  (Litbl.  VI,  778)  anschliesst.  Dagegen  wurde  von  neueren  Forschern 
überzeugend  nachgewiesen,  dass  Jezira  zwischen  dem  8. — 9.  Jahrhundert 
enstanden.  Ich  verweise  besonders  auf  die  gründlichen  Jezira-Studien 
A.  Epstein’s  (in  Monatschr.  f.  W.  d.  J.  Jahrgang  1893,  Revue  des  Etu- 
des  juives  XXXVIII,  S.  95  ff,  Ha-choker  Jahrg.  II,  Heft  L),  ferner  auf 
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auch  Ideengang  mit  diesen  Büchern  gemein  hat,  ist  es  zugleich  das 
erste  hebräisch  geschriebene  Buch,  das  sich  mit  der  Weltschöpfung 
und  dem  göttlichen  Urwesen  spekulativ  beschäftigt.  13er  Verfasser 
steht  zum  Teil  noch  im  Banne  der  älteren  mystischen  Schriften, 
wobei  jedoch  der  Einfluss  neupythagoräischer  und  phiionischer 
Gedanken  deutlich  hervortritt.  „Das  Buch  der  Schöpfung,  sagt 
Steinschneider,  adoptirt  und  combinirt  die  Thesen  der  Neu- 
pythagoräer,  welche  die  Zahlen  und  die  Buchstaben  zum  Prinzip  aller 
Wesen  machen,  mit  dem  Monotheismus.  Das  ist  die  Grundidee  des 
Buches  in  einer  phantastischen  Weise  dar  gestellt,  die  mystisch  genannt 
werden  kann.“ 

Die  Grundlehren  des  Jezira  sind  folgende: 

Zwischen  Gott  und  dem  Weltall  stehen  die  Buchstaben  und 
die  Zahlen  als  vermittelnde  Prinzipien.  Die  zwei  und  zwanzig  Buch- 
staben des  hebräischen  Alphabets  sind  die  Urelemente  der  Dinge 
(II.  1).  Vereinigt  mit  den  zehn  Sefirot  (Zahlen)  bilden  sie  „die 
32  wundervollen  Bahnen,  durch  welche  der  Ewige  seinen  Namen 
begründet  hat“  (I,  1).  Diese  zehn  Sefirot  sind  die  Grundformen 
alles  Seins.  Sie  sind  das  Primäre,  die  Buchstaben  das  Secundäre. 
„Es  giebt  zehn  Selirot.  Zehn  und  nicht  neun,  zehn  und  nicht  elf. 
Suche  sie  zu  begreifen  in  deiner  Weisheit,  untersuche  sie  und  denke 
über  sie  nach.  Stelle  die  Dinge  auf  ihr  Prinzip  und  den  Schöpfer 
auf  seine  Basis“  (I,  4) !).  In  diesen  zehn  Grundformen  offenbart 


Steinschneider,  in  Berliners  Magazin  Jahrg.  1892.  Man  vgl. 
auch  des  Letzteren  Catalogus  librorum  hebraeorum  in  bibliotheca  Bod- 
leiana.  Berlin  1860  (p.  1116)  u.  Zunz,  G.  V.,  S,  175  ff.  — Eine  ausführliche 
jedoch  subjektiv  gefärbte  Analyse  des  Jezira  giebt  Franck  (a.  a.  0.), 
ferner  in  neuerer  Zeit  Castelli,  II  commento  di  Sabbatai  Donnolo.. 
Firenze  1880. 

Das  Buch  Jezira  ist  unzählige  Mal  gedruckt,  in  viele  Sprachen  über- 
setzt und  vielfach  commentirt  worden.  Die  editio  princeps  (die  ich  auch 
bei  folgender  Darstellung  benutzte)  erschien  Mantua,  1562.  Eine  deutsche 
Uebersetzung  veröffentlichte  Dr.  Joh.  Friedrich  v.  Meyer  (Leipzig,  1830); 
In  jüngster  Zeit  besorgte  Goldschmidt  eine  kritische  Jezira-Edition 
(Frankfurt  a.  M.  1894),  die  ich  jedoch  nicht  zur  Hand  hatte.  Epstein 
bezeichnet  sie  (Monatschr.  Jahrg.  39,  Heft  1 u.  3)  als  „für  kritische  Zwecke 
total  unbrauchbar“.  Ueber  Jezira-Commentare  vgl.  Steinschneider,  die 
hebräischen  Uebersetzungen  des  Mittelalters,  Berlin  1898,  S.  395  ff;  Jel- 
linek,  Beiträge  etc.  I,  S.  3 ff.;  Landauer,  Litrtbl.  VI,  312  ff.  — 

*)  I,  4 : asm  nosns  pn  .rntry  nnx  ntry  ,ytrn  *b)  ntry  nn'ea  w 

.W3D  by  nxi'  airm  mn  by  ist  i»ym  ans  npm  ans  pm  ,nraa 


sich  die  Herrschaft  des  einzigen  Gottes  (aSiz-  Sana  Tn’  jns),  sie 
sind  daher  in  jeder  Beziehung  unendlich  (V,  5).  Ferner  bilden  sie 

trotz  ihrer  Verschiedenheit  ein  einheitliches  Ganzes:  Sie  gleichen 
den  zehn  Fingern,  immer  5 gegen  5 und  in  ihrer  Mitte  ist  das 
Bündniss  der  Einheit  (I,  3).  Sie  hängen  daher  unter  einander  eng 
zusammen  und  ihr  Endpunkt  ist  in  ihrem  Ausgangspunkt,  wie  „die 
Flamme  in  der  Kohle“  1).  Die  Benennung  und  Reihenfolge  der 
Sefirot  ist  folgende:  Eins  ist  der  Geist  des  lebendigen  Gottes  (gleich- 
sam die  Uremanation,  die  unmittelbar  mit  Gott  zusammenhängt  und 
aus  der  alle  übrigen  Weltkräfte  in  fortschreitender  Abstufung  ema- 
niren),  zwei  ist  der  Äther  der  vom  Geiste  kommt,  drei  ist  das 
Wasser  das  vom  Äther  kommt,  vier  ist  das  Feuer  das  vom  Wasser 
kommt.  Die  übrigen  6 Sefirot  entsprechen  den  Grenzen  der  Welt: 
Höhe  und  Tiefe  und  die  vier  Weltrichtungen.  Die  aus  dem  gött- 
lichen Geiste  unmittelbar  emanirten  oberen  drei  Sefirot:  Äther,  Wasser 


l)  I,  7:  nSnja  nnrp  nanStra  jnSnna  pia  pipi.  Dieses  Bild 
ist  in  der  jüngeren  Kabbala  typisch  geworden,  die  Kabbalisten 
bedienten  sich  desselben  zur  Bezeichnung  des  dynamischen  Charakters  des 
Emanationsprocesses.  Die  Anwendung  und  Auslegung  dieses  Bildes  ist 
charakteristisch  für  die  einzelnen  Gruppen  innerhalb  der  neueren  Kabbala. 
Man  vgl.  beispielsweise  die  Anwendung  dieses  Bildes  bei  Asriel-Esra 
Commentar  zu  Sefirot  ed.  Berlin  1850,  c.  6;  Hoheliedcommentar,  ms.  Leyden 
Cod.  Warn.  32  f.  10  a),  Isaak  Latif  (Ginse  ha-melech  ed.  Jellinek  im 
Kochbe  Jizchak,  Heft  28  ff,  c.  17;  Rab  Poalim,  ed.  Schönblum  Lemberg 
1885,  Bl.  15  b:  Sairn  nStys  p ,anxn  yaxn  D’Sapan  a'Sma  maj  «rx.n  nSiyor  iaa 
(D’N-DSn  nxtra  msj  ptrxnn;  Pseudo-Perez  (Marechet  elohut  ed.  Mantua  1558, 
Bl.  56  b),  Pseudo-Chamai  (Ijun  ed.  Jellinek  Leipzig  1853  S.  9 ; Isaak  aus 
Acco,  Meirat  Enajirn,  ms.  München  Cod.  17,  erklärt  (Bl.  136  b)  diese 
Deutung  des  ljun  in  folgender  Weise:  D'JU  am  a^riiür  ananna*  anal«  ny 
px'pi  m'ß  p^S  pj  pa  pro  paiu  naa  na  wv  nSnja  mwpn  nanStrS  pan  nnx  Sam 
,(,TßSn  ron  nSnan  ronir  anaaa  Sam  n?a  nr  na  annrai  nSma  amrp  aSa  xSx 
So  har  (II):  na  xpSan  xainSra  SanaS  xrnp  xmma  xnaan  jniaS  ’pan  jxa  'xn 
,nSn.J  Der  Commentator  des  erwähnten  Buches  Marechet,  Jehuda  Chajat 
(bl.  am  Ende  des  15.  Jahrh  ),  verwertet  dieses  Bild  zu  einer  feinsinnigen 
Erklärung  des  dynamischen  Charakters  der  Emanation  und  der  Welt- 
ewigkeit: Das  All  lag  im  göttlichen  Wesen  verborgen,  wie  die  Flamme 
in  der  glimmenden  Kohle;  es  bedurfte  nur  des  Anfachens,  damit  es  aus 
demselben  hervorgehe.  (Marechetcommentar  ed.  Mantua  1558,  f.  41  b: 
nwn  nnnxa  ia  aiaa  n\n  San  'a  pan  nam  xS  aSsrn  Sxxt  pnan  'Sa  maSrr  xm  a"x 
nSmai  jiaaa  a^na  ia  n\m  ntawan  nnnxa  San  xSx  xSi  mion  xS  ia  px  njrx 
Sias  ■»-"»  nxn:  nanSffnrr  a"px:  .nsrnm  x"a  na  nam  xS  na  naiaa  nanStmtp 
«nnna  xS  mS'xxa  pi  ,nanSa>n  trxa  mnxna  nSnam  na  mwp  naxn  ’sS  ynSnino 
xnaS  tawßn  pann  vnyna  -itrxai  .naS  ns'mn  nan  n'n  Sax  :a  mn  San  '3  nan 
(.nanSrn  niSannS  naa  xm  nSnja  nsrnn  xin  n?n  psnn  p'xnaa 
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und  Feuer  werden  Mutter  (ff'DK  me«  ':)  genannt  (ähnlich  heisst 
in  der  neupythagoräischen  Philosophie  die  Zweiheit  die  Götter- 
mutter). die  unteren  6 heissen  Väter.  Aus  diesen  ist  alles  Übrige 
hervorgegangen  (III.  2). 

Aus  dieser  Darstellung  ergeben  sich  die  Beziehungen  zwischen 
dem  Jezirabuche  und  dem  späteren  Kabbalismus,  deren  klare  For- 
mulirung  für  die  exakte  Behandlung  der  Entwicklungsgeschichte  der 
Kabbala  von  der  grössten  Wichtigkeit  ist.  Der  Punkt,  in  dem  sin 
übereinstimmen,  ist  die  von  der  mosaischen  verschiedene  kosmo- 
gonische  Grundanschauung.-  Beide,  Jezira  und  Kabbala,  setzen  an 
die  Stelle  der  unmittelbaren  Schöpfung  aus  Nichts  eine  stufen- 
weise Emanation  von  Mittel  wesen,  die  zwischen  Gott  und  dem 
All  stehen;  Beiden  ist  Gott  nur  die  prima  causa,  nicht  aber  die 
unmittelbare  causa  efficiens  der  Welt.  In  diesem  Sinne  wird  man 
somit  Steinschneider  nicht  beipflichten  können,  wenn  er  sagt,  die 
Sefirotlehre  sei  in  das  Buch  Jezira  „hineininterpretirt  worden“. 
Die  Sefirotlehre  als  Lehre  von  Mittel  wesen  ist  Jezira  und  der  späteren 
Kabbala  gemein.  Aber  auch  nur  soweit  reicht  ihre  Übereinstimmung. 
Von  da  ab  gehen  ihre  Wege  auseinander.  Die  Sefirot  des  Jezira- 
buches  sind  nicht  geistige  Prinzipien  im  Sinne  der  platonischen 
Ideen,  wie  sie  die  spätere  Kabbala  ausbildet  und  wie  sie  in  den 
Lehrsystemen  Philo’s,  der  Gnostiker  und  der  Neuplatoniker  dar- 
gestellt werden.  Jezira  weiss  nichts  von  diesen  Prinzipien,  welche 
die  Scholastiker  universalia  ante  rem  nannten.  Die  Sefirot  sind  hier 
wirkliche  kosmische  Elemente,  und  zwar  durchaus  einfache  Urelemente, 
aus  denen  alles  Übrige  zusammengesetzt  ist  — eine  Anschauung, 
die  bekanntlich  in  der  alten  Physik  heimisch  war.  Ebenso  ist  die 
Auffassung  der  Emanation  im  Jezirabuche  von  der  der  späteren 
Kabbala  wesentlich  verschieden : es  fehlt  dieser  Emanation  der 
dynamische  Charakter,  sie  ist  ferner  nicht  permanent  und  vollzieht 
sich  nicht  in  fortschreitender  Abstufung  *).  Mögen  nun  die  Ver- 


*)  Franck  (a.  a.  0.  S.  109)  will  in  seinem  Uebereifer  im  Jezirabuche 
eine  vollständig  entwickelte  Emanationslehre  finden,  wonach  „alle  Elemente, 
aus  denen  diese  Welt  besteht,  eines  aus  dem  anderen  hervorgegangen, 
indem  sie,  je  nach  dem  sie  sich  von  ihrer  gemeinsamen  Quelle,  dem 
heiligen  Geist,  entfernten,  immer  mehr  und  mehr  materiell  wurden“.  Allein 
gerade  das  Merkmal  der  steigenden  Unvollkommenheit  fehlt  hier  ganz 
(Feuer  ist  nicht  materieller  als  Wasser).  Franck  hat  überhaupt  Vieles 
im  Jezira  gefunden,  wofür  sich  im  Texte  nicht  die  leiseste  Andeutung 
findet;  so  die  Immanenz,  den  Pantheismus  u.  A. 
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schiedenheiten  zwischen  beiden  Systemen  im  Einzelnen  noch  so 
gross  sein,  im  Grundprinzip,  nämlich  in  der  Annahme  von  Mittel- 
wesen, stimmen  beide  überein,  und  diesen  grundsätzlichen  Zusammen- 
hang wird  die  geschichtliche  Betrachtung  immerhin  berücksichtigen 
müssen.  Für  diese  ist  das  Jezira-System  das  erste  sichtbare  Glied 
in  der  Entwucklungsreihe  der  kabbalistischen  Ideen  und  die  einzelnen 
Elemente  desselben  die  Bausteine,  aus  denen  in  der  Folgezeit  das  Gebäude 
der  kabbalistischen  Emanations-  und  Sefirotlehre  errichtet  wurde. 

In  nicht  geringerem  Masse  als  das  Buch  Jezira  hat  Salomon 
Ibn  Gabirol  (bl.  um  die  Mitte  des  11.  Jahrhunderts  in  Spanien) 
die  kabbalistische  Weltanschauung  vorbereitet  und  beeinflusst 1).  Von 
der  phiionischen  und  platonischen  Kosmogonie  ausgehend  (Joel 
geht  entschieden  zu  weit,  wenn  er  sagt2)  „G.’s  Mekor  Chajim  sei 
nichts  als  ein  Lehrbuch  der  neuplatonischen  Philosophie“),  ent- 
wickelt G.  sein  metaphysisches  System,  indem  er  den  göttlichen 
Willen  (pS"i)  als  den  Anfang  und  Inbegriff  aller  gewordenen  Dinge 
hypostasirt.  Diese  Hypostasirung  ist,  worauf  auch  schon  Munk 
hinweist,  Gabirols  eigene  Zuthat.  Aus  dem  göttlichen  Willen  sind 
die  beiden  Grundformen  des  Daseins,  die  materia  universalis  (oder 
u^ti)  und  die  forma  universalis,  hervorgegangen.  Sie  sind  die  Äste 
desselben  (rami  voluntatis).  Ihnen  entspricht  die  Materie  und  Form 
in  der  sinnlichen  Welt.  Die  sinnliche  Welt  ist  ein  Ausfluss  (effluxio) 
der  intelligiblen  Substanzen.  Diese  vermittelte  zwischen  Gott,  dem 
primus  factor,  und  der  materiellen  Substanz,  dem  ultimum  fac- 
tum. Die  Nothwendigkeit  der  Annahme  solcher  Mittelwesen  wird 
(Fons  vitae,  B.  III)  durch  56  Beweise  erhärtet,  welche  jedoch  meist 

’)  Das  Nähere  über  G.’s  Philosophie  bei  Munk,  Melanges  de  Philo- 
sophie juive  et  arabe,  Bd.  II  (der  zuerst  dessen  Identität  mit  Avicebron 
nachgewiesen)  u.  Guttmann,  Die  Philosophie  Gabirols  Göttingen,  1889. 
Ueber  das  Verhältniss  G.’s  zur  Kabbala  handeln  besonders  Stössel,  Sal. 
b.  Gabirol  als  Philosoph  und  Förderer  der  Kabbala  Leipzig,  1881  und  in 
neuerer  Zeit  der  Amerikaner  Isaac  Myer,  Quabbalah.  The  Philosophical 
Writings  of  Ibn  Gabirol.  And  their  connection  with  the  Hebrew  Quab- 
balah etc.  Philadelphia  1888 ; jedoch  bedarf  dieser  Funkt  noch  einer  genaueren 
Untersuchung.  Genaueres  über  die  umfangreiche  Gabirol-Literatur  bei 
Steinschneider,  D.  hebr.  Uebrs.  d.  Mittelalters,  S.  879  ff.  Eine  voll- 
ständige Ausgabe  der  lat.  Uebersetzung  des  philosophischen  Hauptwerkes, 
Gabirols  Fons  vitae  (n^n  “npra),  besorgte  zum  ersten  Mal  Baeumker, 
Beiträge  zur  Gesch.  der  Phil.  d.  Mittelalters,  Münster  1892  Bd.  I 
Heft  2 u.  3. 

2)  Joel,  Beiträge  zur  Geschichte  d.  Philosophie,  Anhang  S.  4. 
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Variationen  des  im  ersten  Beweise  angedeuteten  Gedankenganges 
bilden:  Gott  ist  der  Anfang  aller  Dinge,  der  factor  primus.  Die 
zusammengesetzte  Substanz  ist  das  Letzte  aller  gewordenen  Dinge, 
das  ultimum  rerum.  Zwischen  dem  Anfang  und  dem  Ende  muss 
notwendig  eine  Entfernung  vorhanden  sein,  sonst  wären  sie  identisch. 
Innerhalb  dieser  Entfernung  müssen  sich  aber  Mittelglieder  befinden 
(omnia  distantia  medium  habent),  denn  ohne  diese  gäbe  es  keinen 
Zusammenhang  zwischen  dem  primus  factor  und  der  zusammen- 
gesetzten Substanz  und  Letztere  könnte  nicht  einen  Augenblick 
bestehen.  (Beweis  17).  Daraus  ergiebt  sich  auch  das  Wesen  dieser 
einfachen,  vermittelnden  Substanz.  Da  sie  zwei  Gegensätze  verbindet, 
muss  sie  notwendig  Beiden  ähnlich  sein.  Gott  ist  nur  factor,  die 
Substanz  ist  nur  factum:  die  einfache  Substanz  muss  daher  zugleich 
factum  und  factor  sein.  (Genau  so  bezeichnen  die  Kabbalisten  die 
einzelnen  Sefirot  als  empfangend  und  mitteilend).  So  ist  durch 
diesen  emanatistischen  Zusammenhang  des  Weltalls  mit  Gott  der 
aristotelische  Dualismus  beseitigt.  Der  göttliche  Wille  ist  in  Allem, 
durchdringt  und  umfasst  Alles  (penetrans  totum  et  continens  totum) 
und  Nichts  kann  ohne  ihn  bestehen.  Der  göttliche  Wille  ist  es, 
der  Materie  und  Form  zu  einer  unzertrennlichen  Einheit  verbindet 
und  Letztere  bis  ans  letzte  Ende  der  Materie  bringt  (adducens  eam 
usque  ad  ultimum  finem  materiae).  Der  göttliche  Wille  ist  es 
schliesslich,  der  die  materia  universalis  und  forma  universalis  aus 
Nichts  hervorgehen  lässt.  Aber  nur  Gott  allein  ist  creator  ex 
nihilo,  alle  Mittelwesen  schaffen  durch  eine  stufenweise  Emanation 
(effluxio)  des  in  ihnen  potentiell  Vorhandenen. 

Wir  werden  bei  der  Darstellung  der  einzelnen  kabbalistischen 
Emanationssysteme  Gelegenheit  haben  zu  sehen,  in  wie  ferne  die 
Elemente  der  Gabirol’schen  Philosophie  in  dieselben  eingedrungen 
und  von  denselben  verarbeitet  werden.  Jedenfalls  gebührt  Gabirol 
ein  Platz  unter  den  Vorläufern  und  Vorbereitern  der  Kabbala,  weil 
er  nicht  nur  der  erste  jüdische  Denker  ist,  der  (nach  Philo)  die 
Mittelwesen  in  den  Gedankenkreis  des  Judentums  einführt  und  so 
der  Vermittler  neuplatonischer  und  arabischer  Ideen  wird,  welche 
in  der  Kabbala  des  13.  Jahrhunderts  eine  so  hervorragende  Stelle 
einnehmen,  sondern  auch  weil  seine  eigene  Lehre  vom  göttlichen 
Willen  von  nicht  geringem  Einfluss  auf  die  Entwicklung  der  kabba- 
listischen Lehre  ist,  welcher  Einfluss  sich  besonders  bei  Asriel  und 
Ibn-Latif  geltend  macht. 
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Als  letzter  Vorläufer  der  Kabbala  erscheint  das  Buch  Masechet 
Azilut  (Traktat  über  die  Emanation),  welches  dem  zwölften  Jahr- 
hundert angehört  und  vermutlich  R.  Jakob  Nasir  zum  Verfasser  hat.  A)' 
pieses  Buch  ist  für  die  weitere  Entwicklung  der  Kabbala  von  beson- 
derer Wichtigkeit,  indem  es  zwei  wesentliche  Elemente  der  kabba- 
listischen Emanationslehre  enthält,  die  erst  gegen  Ende  des  13.  Jahr- 
hunderts zur  vollen  Entwicklung  gelangen:  die  Lehre  von  den  vier 
sich  abstufenden  Welten  und  jene  von  der  Concentration  oder 
Selbstbeschränkung  des  göttlichen  Wesens,  Zimzum  (mxav) 
genannt.  Gott  erschuf  zuerst  das  Licht  und  die  Finsterniss.  Letz- 
tere ist  jedoch  nichts  real  Vorhandenes,  sondern  nur  eine  Privation 
des  Lichts.  Gott,  der  Inbegriff  des  Lichts,  muss  daher  sein  Licht 
beschränken  (ms  ns  mpn  DXDX).  damit  die  Finsterniss  ent- 
stehe. Den  vier  Buchstaben  seines  Namens  entsprechend,  mani- 
festirte  sich  Gott  in  den  vier,  stufenweise  aus  einander  hervorge- 
gangenen Welten:  Azila,  Beria,  Jezira,  Asia.  Die  azilatische 
Lichtwelt  emanirte  unmittelbar  aus  dem  göttlichen  Wesen,  in  ihr 
thront  die  Majestät  Gottes,  Schechina  (nrat?)  genannt;  sie  ist  der 
Ausgangspunkt  aller  weiteren  Emanationen,  daher  „Emanationswelt“ 
genannt.  Die  zweite  beriatische  Welt  umfasst  die  Seelen  der 
Frommen  und  die  Schätze  des  Lebens.  In  der  jezirati sch en  Welt 
sind  die  Diener  Gottes,  die  in  10  Engelgruppen  zerfallen.  In  der 
letzten  asiati sehen  Welt  sind  die  den  menschlichen  Willen  beherr- 
schenden Kräfte  ferner  die  menschlichen  Seelen.* 2  3)  Der  Schöpfungs- 

*)  Vgl.  Jellinek,  Auswahl  kabbalistischer  Mystik,  Heft  I S.  2 — 7, 
der  das  Alter  des  Buches  überzeugend  bestimmt.  Bloch  (a.  a.  0.  S.  263) 
verlegt  dasselbe  willkürlich  in  das  13.  Jahrh.  und  findet  es  „befremdlich“, 
dass  hier  „von  der  Welt  der  Sefirot  nicht  die  Rede“  sei,  während  in  Wirk- 
lichkeit von  den  Sefirot  recht  oft  die  Rede  ist  und  sogar  eine  ausführliche 
Nomenclatur  derselben  gegeben  wird.  Der  Tractat  erschien  zuerst 
Wilna,  1802.  Ich  zitire  nach  ed.  Jellinek,  nf?apn  ns3n  Leipzig  18ö3. 
Vgl.  auch  Steinschneider,  Cat.  Bodl.  p.  602. 

2)  Die  hier  angedeutete  Zimzum-Lehre  wird  erst  im  Sohar  und  bei 
den  nachsoharitischen  Kabbalisten  (bes.  bei  Mose  Cordo  vero  im  Par- 
des  Rimmonim)  des  Näheren  entwickelt.  Die  Bezeichnung  der  Finsterniss 
als  Privation  des  Lichts  ist  in  der  späteren  Kabbala  sehr  häufig;  vgl. 
Bahir  (tföo  n pxü*  -pn),  Asriel  im  Hoheliedcommentar  ncBx  xm  -jti’nn) 
(nxn,  Latii  a.  v.  O.  u.  Andere. 

3)  Eine  ähnliche  Vierteilung  des  Weltalls  findet  sich  bei  den  Ssufi’s. 
Vgl.  Dabistan  S.  492  (zit.  b.  Jellinek,  Beiträge  etc.  I,  S.  78):  „Die  Mani- 
festation der  Gottheit  zerfällt  in  vier  Arten.  In  der  ersten  erblickt  der 
Beschauende  das  absolute  Wesen;  in  der  zweiten  zeigt  sich  das  absolute 
Wesen  als  einer  der  Thätigkeitsattribute,  wie  Schöpfer  u.  s.  w.“ 
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akt  vollzog  sich  vermittelst  der  10  Sefirot,  welche  Werkzeuge  und  zugleich 
auch  Qualitäten  Gottes  sind.  l)  Die  10  Sefirot  heissen:  Krone  (Keter) 
Weisheit  (Chochma),  Einsicht  (Bina),  Gnade  (Chesed),  Furcht  (Pachad) 
Schönheit  (Hod),  Sieg  (Nezach),  Majestät  (Cadyk)  und  Reich 
(Malchut). 


Wir  haben  in  aller  Kürze  — und  nur  soweit  der  Gegenstand 
unserer  Abhandlung  unmittelbar  dabei  in  Betracht  kommt  — die 
Lehrelemente  erkannt,  welche  den  kabbalistischen  Gedankengang 
innerhalb  der  jüdischen  Kulturentwicklung  vorbereitet  hatten.  Das 
Ergebniss  dieser  Betrachtung  ist  die  Erkenntniss,  dass  die  Kabbala 
nicht  als  etwas  völlig  Fremdes  in  das  Judentum  hineingetragen 
wurde  und  dass  sie  ferner  nich  lediglich  als  eine  Reaction  gegen 
Maimoni  zu  betrachten  ist,  wenn  auch  die  maimonidische  Lehre  die 
unmittelbare  Ursache  ihrer  Entwickelung  ist.  Die  Kabbala  des 
13.  Jahrhunderts  erscheint  als  die  Krystallisation  eines  Gedanken- 
processes,  der  sich  durch  mehr  als  tausend  Jahre  im  Kulturkreise 
des  Judentums  vollzog.  Der  gemeinsame  Inhalt  dieser  Gedanken- 
arbeit ist  die  Verwerfung  der  creatio  ex  nihilo  und  die  Annahme 
von  Mittelwesen.  Die  Lehre  von  der  stufenweisen  Emanation  der  Dinge 
aus  dem  Wesen  Gottes  wird  im  Jezira  kaum  angedeutet,  und  auch 
bei  Gabirol  und  im  Masechet  Azilut  findet  sie  keinen  klaren  Ausdruck. 
Aber  noch  wird  uns  über  das  Wesen  Gottes  und  dessen  Verhältniss 
zur  Welt  und  über  die  Frage:  Weltewigkeit  oder  Weltanfang,  kein 
Aufschluss  gegeben.  Die  Lösung  dieser  Probleme  blieb  den  späteren 
Kabbalisten  Vorbehalten. 


*)  A.  a.  0.  S.  7:  n"apn  bv  nnon  an  *p  ,,.n"spn  bv  nuniK-^i  am 
.thatPl  Unser  Verfasser  nimmt  es  mit  der  Wesensbestimmung  der  Sefirot 
noch  nicht  genau.  Erst  in  der  späteren  Kabbala  wird  die  Frage  eingehend 
erörtert,  ob  Sefirot  wesentliche  Bestandteile  Gottes  oder  bloss  seine  Werk- 
zeuge seien  (a^a  *n  masy  nvvflan  a«).  Im  dreizehnten  Jahrhundert  ist 
erstere  Ansicht  vorherrschend,  Recanati  (am  Anf.  des  14.  Jahrh.)  ver- 
tritt die  Letztere. 


Zweites  Kapitel. 


Oie  E1MI11  ier  Kabbala  im  im.  Jelrbiiert. 

Antirationalistischer  Charakter  der  Kabbala.  Zwei  Entwicklungsreihen : die 
speculative  und  die  mystisch-prophetische  Kabbala.  Ihre  Be- 
rührungspunkte und  unterscheidenden  Merkmale.  Allgemeine  Darstellung 
ihres  Entwicklungsganges. 


In  der  zweiten  Hälfte  des  12.  Jahrhunderts  beherrscht  der 
Aristotelismus  die  jüdische  Geisteswelt.  Es  gelingt  Mose  Maimoni 
des  Aristoteles  ontologischen  Beweis  für  das  Dasein  Gottes  in’s  Mosaische 
zu  übersetzen,  indem  er  zugleich  an  Stelle  der  eliminirten  Lehre 
von  der  Weltewigkeit  die  jüdische  Lehre  von  der  Schöpfung  aus 
Nichts  in  seinen  modifizirten  Aristoteles  hineinzubringen  sucht.  Aber 
schon  der  Anfang  des  13.  Jahrhunderts  zeigt  ein  verändertes  Bild. 
Es  scheint,  als  ob  mit  Maimoni  der  Rationalismus  zu  Grabe  getra- 
gen worden  wäre.  Der  Gegensatz  zwischen  der  spiritualistischen 
Gotteslehre  der  griechischen  Philosophie  und  dem  Anthropomor- 
phismus der  orientalischen  Sinnlichkeit  lastet  wie  ein  Alpdruck  auf 
dem  denkenden  Teil  der  Nation.  Die  tieferen  Geister  finden  keine 
Befriedigung  in  einer  Weltanschauung,  welche  einerseits  Gott  als 
ein  umfassbares,  attributenloses  Wesen  hinstellt,  in  ihm  aber  anderer- 
seits zugleich  den  unmittelbaren  Schöpfer  der  endlichen  Sinneswelt 
sieht.  Wie  kann  der  Unendliche  das  Endliche  hervorbringen?  Wie 
aus  der  schlechthinnigen  Einheit  Gottes  die  Vielheit  der  Dinge 
hervorgehen  und  wie  aus  dem  Nichts  das  Etwas?  Der  Rationalismus 
gab  keine  befriedigende  Lösung  und  so  verlor  man  das  Vertrauen 
in  das  vernunftmässige,  korrekte  Denken.  Die  letzten  Rätsel  des 
Daseins  können  nicht  durch  logische  Formeln  gelöst,  sie  müssen 
innerlich  erschaut  werden.  Was  man  beweisen  kann,  ist 
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Alltagswahrheit,  die  inan  mit  der  Hand  greift.  Nur  was  intuitiv 
erfasst,  was  in  der  Tiefe  des  Gemüts  empfunden  wird  — das  ist 
allein  die  Wahrheit,  die  einzig  zuverlässige  Erkenntniss.  J)  Und  die 
so  dachten,  fanden  in  den  von  logischen  Gesetzen  unbeengten 
Schwärmereien  der  gaonäischen  Mystik,  in  dem  dunklen,  der  ver- 
schiedenartigsten Deutungen  fähigen  Buche  Jezira  und  schliesslich 
in  dem  schwungvollen  Dichterphilosophen  Gabirol,  die  Quellen,  aus 
denen  sie  schöpfen  konnten.  An  diese  anknüpfend  giengen  sie  ans 
Werk;  nicht  egründen  wollten  sie  die  Wahrheit,  sondern 
erschauen:  nicht  aristotelische  Kategorien  sollten  ihre  Wegweiser 
sein,  sondern  ihre  eigene  Intuition.  So  entstand  jene  eigenartige 
Gemütsphilosophie,  die  sich  Kabbala  nennt. 

Fast  zu  gleicher  Zeit  tritt  die  Kabbala  in  zwei  verschiedenen 
Kulturgebieten,  unter  verschiedenen  gesellschaftlichen  und  politischen 
Zuständen  und  — um  es  gleich  zu  betonen  — mit  durchaus  ver- 
schiedenem Grundcharakter  in  die  Erscheinung.  Wir  sehen  im 
13.  Jahrhundert  zwei  Entwicklungsreihen  kabbalistischer  Denkart 
nebeneinander  herlaufen,  deren  jede  ihren  eigenen  Weg  geht.  2 3)  Wol 
haben  sie  wesentliche  Berührungspunkte  und  demgemäss  wird  sich 
stellenweise  eine  gegenseitige  Beeinflussung  bemerkbar  machen : 

l)  In  der  Einleitung  zu  seinem  Sefircommentar  sagt  Asriel  (bei 
Sachs,  Palit):  n^3'  pü’Sn  px&*  no3  *nx  n^nsia  ann  Tan  iSkbt 
G nan?  spD-pxi  nn'SB  ntry  pyn  anS  nan  wn:  .ytotr1?  nSi3’  pxn  put  nmS 
nxa  nöian  ’a  d way  'jxt  .nsiaa  imyr  xS  ax  ,an^  nS'Sn  anmn  i*?x3  wax*  xSa» 
Va:  laaa  D'pim  natr  p"n  -jSna  an  ntrx  aws  a'nsia  ö'b*  nirx  'a  '3  .aSyai  x^sa 

.inaianS  npn  px  itrx  mn^xn  pp 

3)  Diese  beiden  Hauptrichtungen  sind  streng  von  einander  zu  unter- 
scheiden und  ihre  Darchfeinanderwerfung,  die  man  bei  neueren  wie  älteren 
Schriftstellern  antrifft,  macht  jede  exakte  Erforschung  des  Gebiets  unmöglich. 
Schon  Zunz  spricht  beiläufig  (Zur  Geschichte  S.  384)  von  einer  „zwie- 
fachen Kabtala“  im  13.  Jahrhundert.  Indess  ist  dieser  Gegensatz  teilweise 
ganz  vernachlässigt,  in  allen  Fällen  aber  nicht  genügend  beachtet  worden. 
Nur  die  Nichtbeachtung  dieses  Gegensatzes  macht  es  begreiflich,  dass 
beispielsweise  Landauer  die  curiose  Idee  von  der  S oharautorschaft  Abu- 
lafia’s  vertreten  konnte  (Litbl.  VI ),  ohne  zu  merken,  dass  Abulafia  in  seiner 
einseitigen ' mystisch-prophetischen  Richtung  alle  spekulativen  Elemente 
aus  seiner  Kabbala  ausschliesst,  die  der  Sohar  als  Bestandteile  seiner  Lehre 
enthält.  So  ist  Abulafia  ein  entschiedener  Gegner  der  spekulativen  Sefirot- 
lehre,  die  sich  auch  im  Sohar  findet;  so  vertritt  er  (in  seinem  hand- 
schriftlichen Morecommentar!  die  Lehre  vom  Weltanfang,  während  der 
Sohar  im  Anschluss  an  die  spekulative  Kabbala  sich  ausdrücklich  (Abschn. 
Breschit)  zur  potentiellen  Weltewigkeit  bekennt. 
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gemeinsam  ist  ihnen  die  Auflehnung  gegen  den  Rationalismus,  gemein- 
sam die  Quellen,  an  die  sie  anknüpfen,  gemeinsam  die  prinzipielle 
Annahme  von  Mittelwesen  und  die  Methode  der  tendenziösen  Schrilt- 
auslegung.  Aber  sie  sind  durchaus  verschieden  in  dem  Umtange 
ihrer  Tendenzen  und  in  ihren  grundsätzlichen  Voraussetzungen. 
Die  eine  ist  wesentlich  spekulativ  und  theoretisch,  sie  ist  nicht 
Religionsphilosophie  sondern  Metaphysik  im  eigentlichen  Sinne. 
Gegenstände  ihrer  Betrachtung  sind  das  kosmogonische  Problem, 
das  Wesen  Gottes  und  dessen  Verhältniss  zur  Welt.  Ihre  obersten 
Grundsätze  sind  die  absolute  Transcendenz  Gottes  und  die  potentielle , 
Weltewigkeit.  Die  andere  ist  Geheimlehre  im  eigentlichen  Sinne, 
eine  Fortsetzung  der  Merkaba-  und  Buchstabenmystik  der  gaonäischen 
Zeit.  Sie  ist  wesentlich  mystische  Religionsphilosophie  und  vor- 
wiegend auf  das  Praktische  gerichtet.  ')  Ihre  Probleme  sind  meist 
ethisch-religiöser,  sodann  praktisch-ritualer  Natur  und  im  weiteren 
Verlaufe  ihrer  Entwickelung  nimmt  sie  einen  ausgesprochen  prophe- 
tischen Charakter  an.  Abraham  Abulafia  lehrt,  dass  man  durch 
entsprechende  Manipulation  mit  den  Buchstaben  des  hebräischen 
Alphabet’s  die  Stufe  der  Prophetie  erlangen  könne.  8) 


1)  Wenn  Graetz  (Geschichte  der  Juden  Bd.  VII,  Note  3)  meint,  für 
die  älteren  Kabbalisten  sei  „die  rituale,  gewissermassen  praktische  Seite“ 
di$  wichtigere  gewesen,  während  „die  theosophische  sozusagen  nur  als 
Einleitung  dazu  diente“,  so  kann  dies  nur  mit  Bezug  auf  die  zweite 
Hauptrichtung  zugegeben  werden.  Von  der  spekulativen  Kabbala  vielmehr 
wird  man  mit  Recht  behaupten  dürfen,  dass  die  rituale  Seite,  insoferne 
sie  überhaupt  Beachtung  findet,  nur  „sozusagen  als  Einleitung  diente“. 

2)  Abraham  Abulafia,  der  seine  Kabbala  als  prophetische  nSap) 
(nwaj  bezeichnet,  war  sich  des  Gegensatzes  zwischen  dieser  und  der 
spekulativen  Kabbala  klar  bewusst,  wenn  er  auch  betont,  dass  diese  beiden 
Richtungen  einander  immerhin  näher  stehen  als  jene,  die  überhaupt  die 
Existenz  von  Mittelwesen  negiren  (Imre  Schefer,  ms.  München  Cod.  40: 
nnv  ix»  nnn|?  nsn  n ny*n  unyn  nan  »"eym.  In  seinem  Sendschreiben  an  Je- 
(.DlTöD  n:i»N  nx»  mytr  mn»n  nijn»  huda  Salmo n (ed.  Jellin ek,  Auswahl 
kabbalistischer  Mystik,  S.  13  ff)  charakterisirt  er  die  beiden  Hauptrichtungen 
wie  fofgt:  Die  eine  (die  wir  als  spekulative  K.  bezeichneten)  sucht 
Gott  durch  die  Sefirot  zu  erkennen;  sie  ist  demnach  mehr  der  philosophi- 
schen Betrachtungsweise  verwandt,  indem  sie  Gott  in  seinen  Werken 
erfassen  will.  Diese  Kabbala  sei  auch  im  Jezira  vertreten  Die  andere 
(die  wir  mystisch-prophetische  K.  benannt)  suche  Gott  durch  die  22  Buch- 
staben zu  erkennen.  Aus  diesen  sowie  aus  den  Vocalzeichen  und  Accenten 
werden  die  verschiedenen  Gottesnamen  zusammengesetzt,  durch  welche  die 
Stufe  der  Prophetie  und  der  Hellseherei  (tSHpn  nn)  erlangt  werden  könne. 
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In  Südfrankreich,  dem  Entstehungslande  der  spekulativen  Kab- 
bala, nennt  die  Überlieferung  Abraham  b.  David,  seinen  Sohn 
Isaak  den  Blinden  und  seinen  Enkel  Ascher  b.  David  als  die 
ersten  Verkünder  kabbalistischer  Lehren.  *)  Isaak  d.  Blinde  wird 
als  das  Haupt  der  ersten  kabbalistischen  Schule  genannt,  aus  der 
das  Buch  „Bahir“  hervorgeht.  Der  bedeutendste  seiner  Schüler 
Asriel-Esra,  der  zuerst  die  Elemente  der  Kabbala  in  System 
bringt,  verpflanzt  die  Lehre  nach  Spanien,  wo  sie  ihren  Höhepunkt 
erreicht.  Gerona  wird  nunmehr  der  Mittelpunkt  kabbalistischer 
Studien.  Um  die  Mitte  des  13.  Jahrhunderts  blühen  daselbst  Jakob 
b.  Scheschet  G e r u n d i,  der  ein  geharnischtes  Buch  gegen  die 
Philosophie  schreibt,  und  der  einflussreiche  Mose  b.  Nach  man 
(kurz  Nachm anides  genannt),  der  zwar  kein  echter  Kabbalist  ist 
und  in  seinen  Schriften  die  Lehren  der  proven^alischen  Schule 
lediglich  verflacht  und  abschwächt,  der  aber  durch  seine  autoritative 
Stellung  als  rabbinische  Grösse  ersten  Banges  das  Ansehen  der 
Kabbala  erheblich  fördert.  Die  in  der  Bahir-Schule  ausgebildete 
Lehre  vom  transcendentalen  Ensof,  den  sefirotischen  Mittelwesen, 
der  dynamischen  Emanation  und  der  potentiellen  Weltewigkeit 
erfahren  eine  Ablenkung  im  Sinne  der  aristotelisch-maimonidischen 
Kosmogonie  durch  den  Toledaner  Isaak  Latif,  der  gleichwol  zur 
Entwickelung  der  Lehre  wesentlich  beiträgt.  Eine  unmittelbare  Fort- 
setzung und  Vervollkommnung  nach  vielen  Seiten  hin  erhalten  die 
Lehren  der  proven^alischen  Schule  im  letzten  Viertel  des  Jahr- 
hunderts. In  diesen  Zeitabschnitt,  in  dem  die  Entwickelung  der 
spekulativen  Bichtung  zum  Abschluss  gelangt,  fällt  die  Tätigkeit  des 
B.  Salomo  b.  Aderet,  eines  Schülers  Nachmanis,  der  gleich  seinem 


*)  Ueber  die  einzelnen  Gruppen  der  spekulativen  Kabbala  (denn  nur 
diese  kann  für  unseren  Gegenstand  in  Betracht  kommen)  wird  in  den  fol- 
genden Kapiteln  ausführlich  gehandelt  werden.  Hier  soll  der  Entwicklungs- 
gang beider  Richtungen  in  allgemeinen  Umrissen  dargestellt  werden.  Von 
den  zahlreichen  Schriften  und  Aufsätzen  über  die  Geschichte  der  jüngeren 
K.  seien  hier  nur  folgende  angegeben  :Landauer,  Uebersicht  der  Geschichte 
u.  Literatur  der  Kabbala  (in  Literaturol.  d.  Orient,  Bd.  VI.  S.  212  ff.) ; 
Steinschneider,  Jüdische  Literatur  (Ersch  u.  Gruber,  II  Sekt.  Bd.  27, 
§ 13:  Geheimlehre  u.  Kabbala.  S.  400—404);  Derselbe,  Zur  kabbalistischen 
Literatur  (Hebräische  Bibliograpgie,  Bd.  X.  156;  XIV  32;  XVII,  36;  XVIII, 
18);  Jellinek,  Beiträge  zur  Geschichte  der  Kabbala,  Heft  I u.  II, 
Leipzig  1852  und  mehrere  andere  Schriften  und  Aufsätze.  Das  Buch  von 
Dr.  Christian  Ginsburg,  The  Kabbalah,  its  Doctrines,  Develop ement  and 
Literature  (2-te  Aufl.,  London  1865)  hatte  ich  nicht  zur  Hand. 
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Lehrer  ein  eifriger  Förderer  der  Kabbala  ist.  Im  Mittelpunkte  der 
zahlreichen  kabbalistischen  Schriften,  die  dieser  Periode  angehören, 
steht  das  Buch  Marechet  elohut,  das  die  Gesammtheit  der  speku- 
lativ-kabbalistischen Ideen  des  Jahrhunderts  systematisch  darstellt. 


Die  mystisch-prophetische  Kabbalistenschule  entsteht 
in  Deutschland  und  führt  ihren  Ursprung  auf  Jehuda  d.  From- 
men (gest.  in  Regensburg  1217)  zurück,  der  in  seinem  „Einheits- 
Hymnus“  (nirpn  T5y),  !)  wo  er  gleich  Gabirol  in  der  „Königskrone“ 
die  absolute  Transcendenz  Gottes  ausspricht,  sich  von  Saadj  a stark 
beeinflusst  zeigt.  Die  ethisch-kabbalistischen  Elemente  seiner  Lehre, 
in  der  weder  vom  Ensof  noch  von  der  Emanation  von  Mittelwesen 
die  Rede  ist,  werden  von  seinem  Schüler  E 1 e a z a r aus  W orms 
(bl.  in  der  ersten  Hälfte  des  13.  Jahrh.)  in  zahlreichen  Schritten 
entwickelt  und  erweitert.1  2)  Gleich  seinem  spanischen  Zeitgenossen 
Asriel-Esra  schreibt  er  einen  kabbalistischen  Hoheliedcommentar 
(ed.  Lublin  1608)  sowie  einen  Jeziracommentar  (auszugsweise  in  der 
ersten  Jezira-Edition  Mantua  1562,  vollständige  Ausg.  Przemysl  1889), 
welch  letzteren  Abraham  A b u 1 a fi  a benutzte.  3)  Der  weitaus 
grössere  Teil  dieses  Commentars,  in  dem  sich  übrigens  von  den 
spekulativen  Lehren  der  zeitgenössischen  prove^aliseh-spanischen 
Kabbalistenschule  keine  Spur  findet,  ist  sinnlose  Buchstabenmystik ; 
dieses  unbedeutende  Buch  beweist  zur  Genüge,  wie  wenig  Verständ- 
nis dieser  fromme  deutsche  Mystiker  dem  kosmogonischen  Grund- 
problem des  Jezira  entgegenbrachte.  Seine  übrigen  Schriften,  unter 
denen  die  Bücher  Rokeach  und  Rasiel  die  meiste  Verbreitung  fänden, 
behandeln  nebst  der  Buchstaben-  und  Zahlenmystik  vorwiegend  ethi- 
sche und  religiöse  Fragen,  wobei  er  gleich  seinem  Lehrer  unter  dem 
Einflüsse  Saadjas  steht.  4)  Von  seinen  zahlreichen  Schülern  werden 


1)  Dukes  (Litbl.  VII,  484)  hält  Jehuda  d.  Frommen  für  den  Ver- 
fasser der  relig.  Hymne  Schir  ha-jichud,  während  Landauer  (Litbl.  VI, 
181)  den  Vater  desselben,  Salomon  ha-Chasid,  für  den  Verfasser  hält.  Vgl. 
auch  Steinschneider,  Catal.  Bodl.  S.  504.  kabbalistischer  Com- 
mentar zum  Schir  ha-jichud  findet  sich  handschriftlich  in  d.  Hamburger 
Stadtbibi.  (Cod.  hebr.  139) 

2)  Bei  Jellinek  (Auswahl  etc.  S.  9)  werden  21  Werke  dieses  Ver- 
fassers aufgezählt,  die  meist  nur  handschriftlich  vorhanden  sind. 

3)  Nach  einer  handschriftlichen  Mitteilung  in  Kobak’s  Jeschurun 
1864,  S.  193. 

4)  Vgl.  Landauer  a.  a.  0. 
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genannt  Menachem  der  Deutsche,  der  eine  V erschraelzung 
der  deutschen  Zahlenmystik  mit  der  proven^alisch-spanischen  Ema- 
nationslehre angestrebt  haben  soll  *)  und  Abraham  aus  Köln 
(bl.  um  1250).  Aus  der  Gruppe  dieser  Schüler  ist  das  Buch  Ket  er 
Schem-tob  hervorgegangen  (ed.  Jellinek,  Leipzig  1853),  das  einer- 
seits die  Symbolik  des  Tetragram matons  im  Sinne  der  Buchstaben- 
mystik behandelt,  anderseits  aber  auch  die  Sefirotlehre  aufnimmt, 
wobei  der  Verfasser  deutliche  Spuren  der  Lektüre  Asriels  zeigt. *  2) 
Der  Schöpfungsakt,  heisst  es  hier,  vollzog  sich  vermittelst  einer 
Urkraft,  die  vom  einfachen,  göttlichen  Willen  emanirte  (S.  33).  Diese 
ewige,  unveränderliche  und  unfassbare  Kraft  versetzte  das  potentiell 
vorhandene  Weltall  in  die  actuelle  Wirklichkeit  niKXBJn 
(Sjnen  hx  nrnty  im  Wege  der  Emanation,  welche  sich  in  steigender 
Abstufung  vollzog.  Diese  Emanation  ins  Minderwerthige  findet  einen 
symbolischen  Ausdruck  im  Buchstaben  Waw  (l),  welcher,  oben  dick 
und  stark,  sich  abwärtsgehend  immer  mehr  ins  Dünnere  und  Schwächere 
zuspitzt.3)  Mit  Abraham  aus  Köln  wird  die  Beihe  der  deutschen  Mystiker 
abgeschlossen.  Die  mystischen  Ideen  der  deutschen  Kabbalistenschule 
kommen  nunmehr  in  Spanien  zum  Vorschein,  wo  sie  in  Abraham 
Abulafia  (geb.  in  Tudela  1240)  ihren  extremsten  und  bedeutend- 
sten Vertreter  finden.  4)  Ein  begabter  Mann,  ausgerüstet  mit  einer 
vielseitigen  wissenschaftlichen  Bildung,  zeigte  er  schon  in  frühen 
Jahren  Neigung  zur  Extase  und  Schwärmerei,  um  schliesslich  als 
Messias  und  Prophet  aufzutreten.  Nach  eigener  Angabe  (mitgetheilt 
von  Jellinek)  schrieb  er  48  Werke  (die  meisten  der  bekannten 
A.’schen  Werke  finden  sich  handschriftlich  in  der  Münchener  Hof- 


*)  Jellinek  in  Frankl’s  Monatsschr.  Jahrg.  1853  p.  78  nennt  Mena- 
chem (im  Gegensatz  zu  seiner  früher  vertretenen  Ansicht)  als  den  Verf. 
des  Keter  Schem-tob. 

2)  So  zitirt  er  beispielsweise  (a.  a.  0.  S.  45 — 46)  wörtlich  einen 
Abschnitt  aus  Asriels  Hohelied  commentar,  ohne  jedoch  die  Quelle  anzu- 
geben. 

3)  A.  a.  0.  S.  39:  nay  «’n  nntr  in*?ya  nan  by  mia  'in  dji 

namaai  nSyS  nSya  nan  p »a  .nuaS  naSim  nayana  tont?  ny  natraJi  nbynb 

V'Nin  p ,na-twi  mw  d-inh  “jSim  ytsair  iy  nwsa^  m»oyaai  naaS  naaai  n:maf? 

.sw6m  n,n  naaSi  npmi  n^yaS  nay 

4)  Das  Biographische  und  Literarhistorische  über  Abulafia  bei  Lan- 
dauer, Litbl.  VI.  381  ff.  (der  zuerst  auf  A.  aufmerksam  machte!;  Jelli- 
nek, Philosophie  und  Kabbala,  Heft  I;  Auswahl  kabbalistischer  Mystik, 
Heft  I. 
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und  Staatsbibliothek).  Der  Kernpunkt  seiner  Lehre  ist  folgender: 
Die  Buchstabenzusamraensetzung  (epvx),  ihr  Zahlenwert  (KniaöM) 
und  die  Zusammensetzung  der  Anfangsbuchstaben  der  Wörter  (ppntau) 
enthalten  den  Schlüssel  zur  Gotteserkenntniss;  durch  diese  Erkenntniss 
treten  wir  in  unmittelbare  Beziehung  zur  ratio  activa  (^jnen 
und  erlangen  die  Fähigkeit  der  Prophethie.  So  entwickelt  er  die 
ethische  deutsche  Mystik  zu  einer  prophetischen,  „die  ssufischen 
Charakter  annimmt“  (Jellinek).  Mit  dem  Lehrinhalte  der  spekulativen 
Kabbala  wol  vertraut,  verwirft  A.  sowol  die  in  derselben  ausgebildete 
Emanationslehre,  wie  jene  von  der  Weltewigkeit.  Der  Sefirotbegriff 
der  spekulativen  K.,  meint  er,  sei  vage  undunklar;  man  wisse  nicht, 
ob  man  sich  unter  Sefirot  wirkliche  Körper  oder  formlose  Substanzen 
oder  substanzlose  Formen  oder  Accidentien  oder  separate  Intelligen- 
zen denken  solle.  x)  Und  was  die  Lehre  von  der  Weltewigkeit 
anlangt,  so  sei  sie  vernunftwidrig  und  absurd  und  widerspreche  der 
biblischen  Lehre,  die  ausdrücklich  den  Weltanfang  betone.  2 * * * * *) 

In  Abraham  Abulafia  erreicht  die  mystische  Richtung  den 
Höhepunkt  ihrer  Entwickelung,  ebenso  wie  die  Bücher  der  Marechet- 
Gruppe  den  vollendeten  Ausdruck  der  spekulativen  Kabbala  dar- 
stellen. Gegen  das  Ende  des  Jahrhunderts  vollzieht  sich  eine  all- 
mähliche Annäherung  der  beiden  Richtungen,  welche  schliesslich  zu 
ihrer  Verschmelzung  führt.  Josef  Gikatilia  und  Todros  Abulafia 
schwanken  noch  zwischen  spekulativer  und  mystischer  Kabbala,  zwi- 
schen Sefirotemanation  und  Buchstabensymbolik,  zwischen  Asriel  und 
Abraham  Abulafia.  Mose  de  Leon  und  die  soharitischen  Bücher 
bilden  den  Abschluss  der  Entwickelung,  sie  vereinigen  alle  Elemente 
der  Lehre  zu  einem  einheitlichen  Ganzen.  Die  beiden  kabbalistischen 
Hauptrichtungen,  die  wie  divergirende  Strahlen  aus  der  vorkabba- 
listischen Mystik  hervorgegangen,  treffen  hier  wieder  in  einem 


')  Im  re  Schefer.  ms.  München  Cod.  40:  yana  trjHl'n  DiaffrctWßl 

nnw  ,J?a  anan  by  ix  a>aa  a'ßu  by  ax  : axya  ammaip  i^s1  nan  nux  by  nimsa n nSx 
mvss  by  ix  aa  nina  am  a’ßia  by  a'xwa  anpa  by  ix  nan  'byn  r nbn  nmx  by  ix 
an  an:iax  'sb9w  anaix  bns  ya’*ns3  a 'bnv  a'xnpsn  myn  by  ix  xana  Saa  nrnsi 
vn  »iTS'n  'tob  bn*  aun  anSit  xm  x^i  ö'kjmm  inySa  arx  am  'n'  mSxa  nway 

a^aiaa  am  , . , a^iyn  xiaS  mnt^a  Syisn  bt<  nan  ja  axnnn  ntrx  xim  nnn  aauana  'm  ia 

.mxa  ana 

2)  Commentar  zum  More,  ms.  München  Cod.  408,  f.  57  a : nym  naa 

aia>a  aSiyn  irnn  niiaxa  “jnyn  van  xStr  ■jw  m py a (a"aann)  am  nara*  na 

asaxi  #t.nnwn  n^pSpa  tayaai  nym  naan  bn  nSaaa  naiax  x’n  manpn  n:iax  »a 

,a>nnn  nas  nSnn  x\n  nSia  nnnn  bn  nyn  'n  /ynni?  uxn 

2 

Ehrenpreis,  Kabbalistische  Studien  I. 
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Brennpunkte  zusammen.  In  den  soharitischen  Büchern  erscheint 
(wie  Jellinek  sagt)  „der  Synkretismus  der  philosophischen  und 
kabbalistischen  Ideen  des  Jahrhunderts  als  etwas  Fertiges,  Vollen- 
detes, Abgeschlossenes“.  Damit  erscheint  für  einige  Jahrhunderte 
hinaus  ein  Entwicklungsprocess  abgeschlossen,  der  zu  den  gross- 
artigsten und  folgenschwersten  Ereignissen  im  nationalen  Geistes- 
leben der  Juden  gehört. 


Drittes  Kapitel. 


Die  Bahir-Gruppe. 

Abraham  ben  David.  Dessen  Sohn  Isaak  der  Blinde.  Das  Buch  Bahir. 
Anfänge  der  Lehre  von  der  Emanation  und  der  Weltewigkeit  Ascher 
ben  David.  Asriel-Esra,  der  eigentliche  Begründer  der  Sefirotlehre.  Begriffs- 
bestimmung des  Ensof.  Seine  Emanationslehre.  Die  permanente  Emanation. 

Die  Schüler  Asriels. 


Nur  schüchtern  und  kaum  merkbar  wagt  sich  die  kabbalistische 
Weltanschauung  hervor.  Abraham  ben  David  aus  Posquieres 
(gest.  1198),  der  schon  auf  halachischem  Gebiete  ein  rücksichtsloser 
Gegner  Maimonis  gewesen,  ist  der  erste,  von  dem  eine  Äusserung 
im  Sinne  der  modernen  Kabbala  bekannt  wird.  Nach  einer  hand- 
schriftlichen Mitteilung  des  Kabbalisten  Isaak  aus  Acco  (bl.  am 
Ende  d.  13.  Jahrh.)  *)  soll  Abraham  b.  David  die  kabbalistischen 
Lehren  von  jenem  R.  Jakob  Nasir  empfangen  haben,  den  wir  (im 
ersten  Kapitel)  als  den  mutmasslichen  Verfasser  des  Masechet  Azilut 
kennen  gelernt  hatten.  Die  erwähnte  Äusserung,  deren  Spitze  gegen 
den  Anthropomorphismus  der  Agada  gerichtet  ist,  wird  uns  von 
ebendemselben  Isaak  a.  Acco  mitgetheilt.  2)  Gott,  heisst  es  dort, 

f)  M eirat  Enajim,  ms.  München  Uod  17,  f.  48  b:  app  '1  ’a  'nSap 
♦Y'aN-in  Sap  nini'UD  v'n  -p?an  app  '-ia  Sap  Y'aN-im  imSNa  Saptr  nih  man 

a)  A.  a.  0.  f.  46  a : paa  ib"Vf  niana  '’sa  S"r  Y'aN-in  maimr  ins  ir  pay  tarn 
laavi  nSyaS  iriN  b»  na»  in  ,ia-i  tastaa  ia&*r  naNp  o^asn  na*  Sy  ,pS’sn  maa  Y'apnsr 
SNpimS  riN-iatr  Nim  mraS  iS  PiNiatr  nr  Nim  p'Syn  na  ia  tsm  nanSyn  nacn  ;a  Sxw 
nS  pSiya  t2“i n üitrS  riNia  nS  niSyn  nSy  SaN  .nwaaS  nN-iaa*  Nim  nSyaSa  d*in  nN-iaa 
ntyya  naNa*  Nim  ,,mrN-ia  ntyyaa  man  nn  ,nnNa  nSi  aasa  nS  ,SNaira  nSi  pa'a 
.S"i  S"ay  /aaSxa  din 
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ist  nie  einem  Menschen  irgendwie  sichtbar  geworden;  die  sichtbare 
Gottheit,  von  der  in  den  prophetischen  Theophanien  die  Rede  ist, 
bezieht  sich  auf  eine  zweite  Potenz,  die  von  Gott  emanirte  und  die 
mit  göttlicher  Kraft  ausgestattet  ist. 

Die  beiden  hier  angedeuteten  Elemente  der  ‘kabbalistischen 
Lehre:  die  absolute  Transcendenz  Gottes  und  die  Emanation'.von  Mittel- 
wesen, werden  vom  Sohne  Abrahams,  Isaak  dem  Blinden  (bl. 
am  Anf.  d.  13.  Jahrh.),  ausgebildet,  welcher  „der  Vater  der  Kabbala“ 
genannt  wird.  l)  Über  seine  Schriften  ist  ebensowenig  wie  über  sein 
Leben  bekannt.  Da  er  blind  war,  ist  wol  anzunehmen,  dass  er  seine 
Lehren  mündlich  vorgetragen,  welche  dann  von  seinen  zahlreichen 
Schülern  niedergeschrieben  wurden.  Man  nennt  von  ihm  einen 
Jeziracommentar  2),  der  sich  handschriftlich  in  Leyden  findet,  3)  und 
neuere  Forscher  sehen  in  ihm  den  Verfasser  des  Buches  Bahir4) 
Dieses  Buch,  das  jedenfalls  aus  der  Schule  Isaks  hervorgegangen, 
eröffnet  die  Reihe  der  speculativ-kabbalistisehen  Schriften  und  ist  für 
die  weitere  Ausgestaltung  der  Emanationslehre  von  grundlegender 
Bedeutung.  5) 


f)  So  Bach  ja,  Pentateuchcommentar  (n^tPU)  Jn^apn 'SK  THJ-ISD  pnif  'l 
Als  ersten  Begründer  der  Kabbala  nennen  ihn  ferner  bedeutende  Kabba- 
listen des  13.  Jahrh.,  wie  Joseph  Gikatiiia  (in  seinem  rmnn  ''fl),  Isak 
aus  Acco  (a.  a.  0.)  Schemtob  Ibn-Gaon  (im  infl.  Abschn.  r^ET)  u.  A. 

2)  Zitirt  beilspielsweise  bei  Chajat,  Marechetcommentar  f.  19  b. 

*)  Cod.  Warn.  24,  bei  Steinschneider,  C-atal.  cod.  Hebr.  Bibi. 
Lugduno-Batavae,  Leiden  1858. 

4)  Diese  Behauptung  stellt  zuerst  Landauer  (a.  a.  0.  S.  215)  auf. 

Dieselbe  wird  durch  die  geistreiche  Bemerkung  Jellinek’s  (Auswahl  S.  14) 
unterstützt,  wonach  im  ersten  Satze  des  Buches:  nS  nnjN  TTN  "inx 

ö'pnEO  TfD  Tn  eine  Anspielung  auf  die  Blindheit  des  Verfassers  enthalten  sei, 
In  der  Tat  steht  dieser  Satz  in  keinerlei  Beziehung  zu  den  folgenden,, 
welche  an  den  ersten  Satz  der  Genesis  anknüpfen. 

5)  Das  Buch  Bahir  wird  Nechunja  b.  Hakana  zugeschrieben,  jedoch 
ist  die  Jugend  desselben  zur  Evidenz  nachgewiesen  worden  und  es  ist 
überflüssig,  oft  Gesagtes  zu  wiederholen.  Man  vgl.  hierüber:  Jellinek, 
Philosophie  u.  Kabbala  S.  42;  Zunz,  Gottesdienstliche  Vorträge  S.  417 
Anm.  c (dem  jedoch  die  Identität  d.  Bahir  mit  dem  Midrasch  d.  R.  Ne- 
chunja nicht  klar  zu  sein  scheint,  worauf  auch  Landauer  aufmerksam 
macht);  Milsahagi,  Babia.  Ofen  1837  S.  20,  der  viele  Beweise  für  die 
Jugend  des  Buches  liefert.  — Falsch  urteilt  über  Bahir  Landauer  (a.  a. 
0.  214),  welcher  darin  Anthropomorphismen  im  Sinne  des  Schiur  koma 
finden  will.  Ebenso  falsch  ist  es,  dass  hier  die  Metempsychose  als  „selbst- 
verständlich vorausgesetzt“  wird,  wie  dies  Graetz  (a.  a.  0.468)  und  nach 
ihm  Bloch  u.  A.  behaupten.  Die  Stellen,  auf  die  sich  G.  beruft,  beziehen. 
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Das  Buch  Bahir,  das  äusserlich  die  exegetische  Lehrform  des 
Midrasch  nachahmt  und  meist  im  Dialog  zwischen  Lehrer  und 
Schülern  gehalten  ist,  knüpft  an  die  Lehren  des  Jezira  an,  die  es 
erklärt  und  erweitert.  *)  Wie  dort,  steht  auch  hier  das  schöpfungs- 
geschichtliche Problem  im  Mittelpunkte  der  Betrachtung.  Die  Welt, 
lehrt  der  Bahir,  ist  nicht  durch  die  sogenannte  Weltschöpfung  ent- 
standen; sie  ist  vielmehr  ewig,  anfangslos  wie  Gott. *  2)  Die  Erde 
und  das  Licht  existirten  vor  der  Schöpfung  realiter  nicht  als  blosse 
Möglichkeiten.  3)  Die  Finsterniss  hingegen  ist  keine  fürsichbestehende 
Realität,  sondern  nur  Nichtvorhandensein  des  Lichts.  4 5)  Aus  dem 
ewigen,  verborgenen  U r 1 i c h t (n:^n  tin.  auch  Keter  eljon  genannt) 
emanirte  die  Weisheit  (Chochma),  A)  welche  beiden  mit  der  aus 
der  Letzteren  hervorgegangenen  Yernun  ft  (Bina) 6)  die  obersten 
drei  Sefirot  bilden.7)  Diese  sind  die  intelligiblen  Urprinzipien 
des  Weltalls,  die  primären  Emanationen  des  göttlichen  Wesens.  Sie 
werden  an  einer  anderen  Stelle  mit  dem  Gesammtnamen  Kol 
(bs  = t6  X3cv)  bezeichnet:  dieses  Kol  ist  das  Erstentstandene,  von 
ihm  hängt  Alles  ab,  aus  ihm  geht  Alles  hervor.  8)  Aus  den  drei 
oberen  gehen  die  7 unteren  Sefirot  hervor,  denen  verschiedene  will- 


sich  auf  die  Lehre  von  der  Weltseele  (die  im  10.  Jahrh.  auch  von  ara- 
bischen Philosophen  vertreten  wird),  wie  ich  dies  an  einer  anderen  Stelle 
näher  nachweisen  werde,  da  hier  auf  diesen  Punkt  nicht  eingegangen 
werden  kann.  Die  vorhandenen  Bahir-Editionen  (Amsterdam  1651,  Berlin 
1706,  Sklow  1784,  Wilna  1883)  sind  sämmtlich  verstümmelt  und  unvoll- 
ständig. Ich  benutzte  die  mss.  Leyden  Cod.  Warn.  32  und  München  Cod.  209 
(Letzterer  im  J.  1298  geschrieben),  welche  fast  gleich  lauten;  jedoch  ent- 
hält der  Leydener  Cod.  manche  Stellen,  die  im  Münchener  u.  auch  in  den 
Druckwerken  fehlen  (was  auch  Wolf,  Bibi.  hebr.  I,  907  bemerkt).  Die 
Seitenzahlen  der  Belegstellen  sind  nach  der  Berliner  Ausgabe  angegeben. 

x)  S.  Sachs,  Ha-jona  p.  48. 

2)  Bahir,  ed.  Berlin  1706,  Bl.  2 a. 

3)  Bl.  2 a,  2 c u.  2 d:  ?nn\n  yora  **a  ,inni  inn  nn\n  pKrr  mm  ’xa 
,wn  in  :n»nm  ,traa  in  nm  ?inn  ’xai  .nn\n  nnnsr  In  dieser  Stelle  wird 
die  reale  Präexistenz  der  Welt  ausgesprochen,  wenngleich  spä- 
tere Kabbalisten  dieselbe  im  Sinne  der  potentiellen  Weltewigkeit  zu  deuten 
suchen  (so  Marechet  Bl.  190  a,  Sohar  Abschn.  Breschit  u.  A.). 

4)  Bl.  2 b. 

5)  Bl.  8 d. 

6)  Bl  3 c. 

7)  Bl.  7 b. 

*)  Bl.  2 c. 
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kürliehe  Namen  beigelegt  werden. l)  Sie  sind  übereinandergeordnet,2) 
werden  aber  gleichwol  in  gleichem  Masse  von  Gott  influirt,  der  das 
All  durchdringt  3)  und  umfasst.  4 5 6)  Die  zehn  Sefirot  sind  die  Kräfte 
Gottes  :>),  die  Formen,  in  denen  sich  sein  Wesen  manifestirt.  e) 
Durch  sie  ist  das  Weltall  entstanden  7)  und  durch  sie  wird  es 
erhalten.  8)  Das  Weltall  gleicht  Obstbäumen,  die  trotz  des  feuchten 
Bodens  und  der  regelmässigen  Regengüsse  auch  noch  des  Quells 
zu  ihrer  Befeuchtung  bedürfen.  9)  Die  Emanation  der  göttlichen 
Kräfte  ist  demnach  keine  einmalige,  sondern  eine  stetige,  permanente. 
Das  Hervorströmen  einer  Sefira  aus  der  anderen  wird  (ähnlich  wie 
im  obenerwähnten  jüngeren  Keter  Schem-tob)  in  der  Form  der  Buch- 
staben symbolisirt.  So  stellt  das  röhrenförmige  Gimel  (j)  die 
Doppelseitigkeit  jeder  Sefira  dar,  die  am  oberen  Ende  Kraft  empfängt, 
um  am  unteren  Ende  Kraft  auszuströmen.  10)  Jede  Sefira  ist  leidend 
und  tätig,  empfangend  und  mitteilend  zugleich  (man  denke  an  Gabi- 
rol’s  substantia  intelligibilis,  die  zugleich  als  factor  und  factum  dar- 
gestellt wird). 

Im  Ganzen  betrachtet  erscheint  das  Buch  Bahir  als  ein  Com- 
plex lose  zusammenhängender  Gedankenelemente,  die  sich  überdies 
als  rari  nantes  im  agadistischen  Redeschwall  beinahe  verlieren.  Es 
sind  Keime  einer  Lehre,  die  sich  ihres  umstürzenden  Charakters 
wol  bewusst  ist  und  die  daher  nur  andeutet,  wo  sie  auseinander- 
setzen sollte.  Obwol  die  kosmogonische  Grundidee  des  Buches  die 
Consequenz  eines  völlig  neuartigen  Gottesbegriffs  ist,  der  sich  vom 
biblischen  Jehova  wesentlich  unterscheidet,  wird  hier  dieser  Punkt 
ganz  ausser  Acht  gelassen.  Der  Terminus  Ensof  wird  nicht  einmal 
„hingehaucht“,  wie  Graetz  irrtümlich  angiebt.  Auch  sind  die  ein- 


')  Bl.  7 b.  Diese  Teilung  der  Sefirot  in  3 obere  u.  7 untere,  welche 
sich  durch  die  ganze  spätere  K.  zieht,  findet  sich  schon  in  der  gaonäischen 
Mystik.  Vgl.  Pirke  R.  Eli  es  er:  Ma  'Jai  ö*?iyn  maa  nn»Kö  mtrya 

2)  Bl.  6 c. 

3)  Bl.  8 d:  wn  nrn  ^a  aanx  nxm  aa^ara  :(scil.  nmanV)  an^  iok 

.niaa  pNn  ^a  nS» 

4)  Bl.  2 c:  izaipo  öSiyn  pm  aSiy  bw  liaipö  n"apn  (Die  Welt  ist  in  Gott, 
nicht  aber  umgekehrt). 

5)  Bl.  6 b. 

6)  Bl.  8 d. 

\)  Bl.  6 c. 

*)  Bl.  9b:  xraSy  Nannnx  nnytr  *nn  xnn  toSa  k^öSih. 

*)  Bl.  2 a. 

,0)  Bl.  2 c. 
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zelnen  Punkte  der  Lehre  nicht  überall  consequent  durchgeführt. 
Die  Präexistenz  der  Welt  wird  bald  in  realem  Simie  behauptet, 
bald  als  Hervorgang  aus  einem  rein  geistigen  Zustande  bezeichnet. 
In  diesem  Punkte  ist  der  Verfasser  nicht  ganz  frei  von  aristotelischem 
Einflüsse.  Und  ebensowenig  consequent  ist  die  Auffassung  des 
Emanationsaktes,  der  sich  nach  unserem  Buche  gleichmässig  (also 
nicht  in  fortschreitender  Abstufung)  vollzieht.  Wenn  Gott  auf  alle 
Mittelwesen  in  gleichem  Masse  einwirkt,  dann  erscheint  ihre  Annahme 
völlig  überflüssig.  Denn  sie  erklären  nicht  den  Übergang  vom  Un- 
endlichen zum  Endlichen,  der  allein  in  Form  einer  allmählichen 
Abstufung  begreiflich  erscheint. 

Mit  dem  Bahir  ist  die  kabbalistische  Lehre  in  die  Öffentlichkeit 
getreten.  Das  an  sich  wenig  bedeutende  Buch  giebt  den  Anstoss 
zu  einer  intensiven  Beschäftigung  mit  den  höchsten  metaphysischen 
Problemen  und  es  ist  auch  richtunggebend  für  diese  Gedankenarbeit. 
Der  Neffe  und  Schüler  Isak’s  des  Blinden.  Ascher  b.  David1) 
trägt  nur  wenig  zur  Ausgestaltung  der  Lehre  bei.  Jedenfalls  ent- 
halten die  unvollkommenen  Fragmente  seiner  Schriften,  die  wir 
besitzen,  kaum  etwas  Neues.  Ascher  b.  David  beschränkt  sich  darauf 
die  im  Bahir  enthaltenen  Lehren  zu  wiederholen  und  zu  erläu- 
tern. Er  betont  die  Transcendenz  des  göttlichen  Wesens,  dem 
weder  Bewegung  noch  Veränderung  zugeschrieben  werden  könne, 
und  auch  der  einheitliche  Charakter  der  Sefirot  kommt  bei  ihm  mehr  zur 
Geltung  als  es  im  Bahir  der  Fall  war.  2 * *) 


1)  Wertvolle  Mitteilungen  über  seine  Schriften  sowie  Auszüge  aus 
Handschriften  b.  Steinschneider,  Hebr.  Bibi.  VII,  68;  XII,  79  und  113 
ff.  Dass  er  ein  Neffe  und  nicht  ein  Bruder  Isak’s  (wie  Zunz  behauptet), 
beweist  die  Stelle  b.  Isak  aus  Acco,  a.  a.  0.  f.  16  a u.  148  b:  ytx  '-> 
Von  seinen  Schriften  werden  genannt:  Perusch  A"t  am  p '"n  VDtm  nn  DEM 
schlosch  essre  midot,  handschr.  in  der  Pariser  Bibliotheque  imperiale 
Codd.  7685 *  u.  82510  (nicht  Nr.  271  wie  bei  Steinschneider  H.  B.  VII, 
68)  und  in  der  Müuchener  Staatsbibliotek  Codd.  43  u.  92;  ferner  eine 
Erklärung  der  10  Sefirot,  handschriftlich  in  München  Cod.  209  (Bl. 
29  ff,  beginnt:  iwvf?  '~\  YD.  Vgl.  Steinschneider,  Catalog  der  hebr.  Hndschr. 
etc.  in  München  2-te  Aufl.  Berlin  1895,  S.  90). 

2)  Vgl.  Peru  sch  etc.  Cod.  München  92:  cn  ...mal  ma  Sa  ja* 

Sjn  ..«BrpnHM  piSn  pxi  D.vra  tiys  px  in«  aipaa  D'paiu  nSaS  mx  arran  mx 

tbaan  zw  «mtr  vnra  nno  y'^atr  ptpxm  ntrn  by  ’nSxtr  ntrx  mSw 

Ya  x^x  ia??  via  ma  xn  p a xStr  ia  naiaan  nawnn  .pyn  ia  d'Sbw  maa 

,ma  xSi  (pj  irx  taxy  ixa  Sax  *sa  na  iaS  jraaff  naa  V'n  jzbv 
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Der  bedeutendste  Schüler  Isaks,  welcher  die  Kabbala  zur  Höhe 
einer  speculativen  Wissenschaft  erhob  und  die  wenig  zusammen- 
hängenden Elemente  der  Bahirlehre  in  ein  wolgeordnetes  System 
fügte,  ist  der  Geronenser  Asriel-Esra  (gest.  1238). l)  Von  einem 
mächtigen  Erkenntnissdrange  beseelt  gieng  er  früh  nach  Südfrankreich, 
wo  er  durch  Isak  den  Blinden  in  die  kabbalistische  Lehre  eingeführt 
wurde.  Nunmehr  wird  Asriel  der  Apostel  der  neuen  Lehre  und 
Gerona  ihr  Mittelpunkt.  Auf  zahlreichen  Reisen  in  den  spanischen 
Provinzen  sucht  er  für  die  Kabbala  Propaganda  zu  machen,  wobei 
er  namentlich  in  philosophischen  Kreisen  für  dieselbe  Stimmung 
macht.  2)  Gleichzeitig  erscheint  er  als  das  Haupt  einer  kabbalistischen 
Schule  in  Gerona  und  nach  Angabe  älterer  Schriftsteller  soll  er  auch 
Nachm  an  i des  in  die  Kabbala  eingeführt  haben.  3)  Wichtiger  aber 
als  seine  propagandistisch  * Tätigkeit  erscheint  seine  theoretische 
Begründung  der  Lehre,  die  er  in  seinen  zahlreichen,  nur  zum  Teil 
auf  uns  gekommenen  Schriften  niedergelegt  hat.  Als  sein  Haupt- 
werk, in  dem  die  Sefirotlehre  zum  ersten  Mal  dialektisch  begründet 
wird,  erscheint  der  „Commentar  zu  den  10  Sefirot“  Vu*>  ''S) 
(nrvsD,  der,  nach  Art  des  Gabirol’schen  Mekor  Chajim,  in  der  Form 
von  Frage  und  Antwort  abgefasst  ist.  Von  den  übrigen  Schriften 
sind  bekannt : H o h e 1 i e d c o m m entar  und  ein  Commentar  zum 
Buche  Jezira.  Diese  beiden  Schriften  werden  Nachmanides 
zugeschrieben  und  cursiren  in  den  vorhandenen  Ausgaben  unter 

’)  Es  ist  viel  darüber  geschrieben  worden,  ob  die  Kabbalisten  As- 
riel und  Esra  identisch  oder  verschieden  sind.  Schon  ihre  unmittelbaren 
jüngeren  Zeitgenossen  schreiben  ihre  Schriften  bald  dem  Einen  bald  dem 
Anderen  zu  und  zitiren  ihre  Aussprüche  abwechselnd  unter  beiden  Namen, 
so  dass  ihre  Identität  wahrscheinlich  ist.  Landauer  (Litbl.  VI, 
196),  dessen  reiche  Materialiensammlung  aus  seinem  Nachlasse  leider  nur 
in  der  Form  unfertiger  Notizen  veröffentlicht  ist,  hat  „zuverlässige  kritische 
Beweise“  für  die  Identit  ät  Asriel’s  und  Esra’s,  welcher  Ansicht  sich  auch 
Jellinek  (Beitr.  I,  S.  41)  anschliesst.  Vgl.  darüber  Graetz,  Gesch  d. 
Juden  VII,  427,  Steinschneider,  Catal.  Bodl.  p.  755  u.  Jellinek  Bei- 
träge II,  S.  32  ff. 

c)  Diese  biographischen  Angaben  entnehme  ich  der  Vorrede  Asriels 
zu  seinem  Sefirotcommentar  (abgedruckt  bei  S.  Sachs,  Palit):  yn’n  'ix 
trsna  »mia  ’nns  uh  nsn  njn  vwn  rxa  vyS  vya  ’naja  via»  n'wa  »a»  no-nsai 
S22  ’ntun  ins  'iNi  , , ,a^2ipon  n2i2  vuaxni  rtrya  n«H2  pyai  'rr*  'n  TD2  »paai 
wph2  *iNi  ,prp  nrio  n^2pn  pya  cin  Paa  SixsP  na  ’msj?  xS  wann  nn'n»  aipa 
etc.  nvnS  ö'äöxan  öjrn  p2  jarn  ■ax'on  tsnaaa  22*1  *f?in  ö»»axn  p2  tisd  px2 

3)  Dies  behaupten  Ibn-Jachja,  Schalschelet  p.  43,  Meir  b.  Gabbai, 
Vital,  Landauer  (a.  a.  O.)  u.  A. 


25 


dessen  Namen,  jedoch  ist  die  Autorschaft  Asriel's  ausser  jedem 
Zweifel.  1) 

Der  sachliche  Ausgangspunkt  des  Asriel’schen  Systems  ist  der 
Gottes  begriff,  den  er  im  engen  Anschluss  an  die  platonisch- 
gabirolsche  Methaphysik  entwickelt.  Aus  diesem  ergiebt  sich  dann 


’)  Der  Sefirotcommentar  erschien  zuerst  vollständig  (nach  Cod* 
Bissliches  64)  in  Berlin,  1850  (ed.  Goldberg).  Ich  benutzte  auch  die  Hand- 
schrift Cod.  München  240.  — Der  Hoheliedcommentar  erschien  zuerst  in 
Altona  1764,  eine  äusserst  mangelhafte  und  corrumpirte  Edition.  Ich 
benutzte  die  Handschrift  Cod.  Warn.  32  (Leyden),  an  deren  Spitze  Esra 
als  Autor  bezeichnet  wird.  In  derselben  findet  sich  auch  eine  (in  der 
Altonaer  Ed.  fehlende)  Stelle,  wonach  die  Abfassungszeit  des  Buches  ver- 
mutlich schon  in  das  erste  Viertel  des  13.  Jahrh  fällt;  dieselbe  lautet  (f. 
330) : nSnnn  nnx  rut?  a’nxn  trnan  rv’nn  rm  , . .rparon  mo'  by  to-n  , . .naSa*  “|S  *f?xn 
nS.in  a'sSx  ntran  epoat  aSiy  nxnaS  nat?  aTixa*  a'öSx  ntran  xw  ,n^wn 
.nyitP'm  nSlion  Der  Commentar  ist  somit  vor  dem  Ende  des  5-ten  Jahr- 
tausendes  der  jüdischen  Zeitrechnung  (d.  i.  jedenfalls  vor  1240)  geschrieben. 
Dass  der  Commentar  Asriel-Esra  und  nicht  (wie  in  der  Ed.  .Altona  ange- 
geben) Nachmanides  zum  Verf.  hat,  beweist  Jellinek,  Beitr.  I,  S.  39  ff. — 
Der  Je zira- Commentar  erschien  Mantua  1562,  ebenfalls  unter  dem  Namen 
Nachmanis.  Die  Autorschaft  Asriel’s  beweist  der  identische  prinzipielle 
Standpunkt,  der  im  Commentar  und  in  der  Sefiroterklärung  (im  Gegensätze 
zum  abweichenden  Standpunkt  Nachmanis)  zum  Ausdrucke  kommt;  ferner 
mehrere  fast  wörtlich  übereinstimmende  Stellen  in  beiden  genannten  Schrif- 
ten, von  denen  ich  beispielsweise  einige  hersetzen  will: 


S e f i r o t-C  ommenta r. 
ed.  Berlin  p.  2 b : 

(corrigirt  nach  ms.  Cod.  M.  240) 
aipan  pxi  aipa  x^n  a”pna  aayn  pur  ’aSi 
, , ,aS&?  nsaan  px  yasyn  naa  xSx  a”pna 
annai  -jTxa  vbv  na  tnsnnai  pirya  nmsa 

an  'aipa: 

2 b: 

’iaa  SaS  na  antr  ynn’fia  mpan 
.isaan  naa 


J e z i r a-C  ommentar. 
ed.  Mantua  p.  39  b: 

vvt?  axyn  na  rrnnr  *dS  ,ptrn  xS:  nry 
'a  ,yvn  xSi  /a  am  'aipi  ann:  -pix  ia 
anay  nn«nan  aipan  na  awr6  nnx  -p* 
,ivy  an  ja  Spi 

29  b: 

naa  naan  bzb  na  anr  ,nn'sa  wnpai 

.■wy 


Auch  die  Bezeichnung  Sapnai  S'apa  für  den  empfangenden  und  mitteilenden 
Charakter  der  Sefirot  findet  sich  in  beiden  Schriften.  Ueber  diese  Frage 
vgl,  auch  Jellinek,  Mose  de  Leon  S.  46.  Bezeichnend  ist  der  Umstand, 
dass  der  Jeziracommentar  nur  bis  zum  Ende  d.  3.  Abschn.  des  Jezira  reicht. 
Mit  diesem  Abschnitt  wird  nämlich  die  Sefirotlehre  abgeschlossen;  der 
Inhalt  der  folgenden  3 Abschnitte  ist  Buchstabensymbolik.  — Ausführliche 
Analysen  der  Asriel’schen  „Sefiroterklärung“  geben  Jellinek  Beiträge  I, 
61 — 66  (in  der  Form  von  Spinoza’s  Ethik,  wobei  jedoch  Asriel  stellenweise 
zu  kurz  kommt.  Die  J.’sche  Darstellung  ist  aufgenommen  bei  Myer, 
Quabbalah  etc.  S.  285  ff)  u.  Graetz  a.  a.  0.  428  ff. 
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die  Emanationslehre  und  die  Annahme  von  Mittelwesen  als  notwen- 
dige Folge.  Der  Gottesbegriff,  sagt  Asriel,  kann  nur  in  negativem 
Sinne  bestimmt  werden  (&b  "JY7  bv  NO  irusyn  ps);  wir  wissen  nur, 
was  Gott  nicht  ist,  nicht  aber  was  er  i s t.1)  Alle  unsere  positiven 
Bestimmungen  sind  endlich  und  tragen  den  Stempel  der  Sinnlich- 
keit. Wir  können  daher  von  Gott  weder  Willen,  noch  Absicht,  noch 
Gedanke,  noch  Wort  oder  That  aussagen.  2)  Ebensowenig  können 
wir  ihm  Wechsel  oder  Neuerung  zuschreiben  3)  Er  ist  Nichts  was 
endlich  ist,  er  ist  die  Negation  jedweder  Negation,  das  schlechthin 
Unendliche  — das  Ens of  (spiD’pN) 4).  Daher  ist  er  auch  unbegrenzt. 
Und  weil  er  unbegrenzt  ist,  kann  es  Nichts  ausser  (extra)  ihm 
geben.  5 6)  Dies  führt  unseren  Denker  zu  einem  Standpunkt,  den  man 
als  transcendente  Immanenz  bezeichnen  könnte.  Das  Ensof 
ist  der  Inbegriff  alles  Seienden,  es  umfasst  Alles ; das  Ensof  ist  nicht 
innerweltlich,  aber  die  Welt  ist  innergöttlich  — ein  Standpunkt, 
der  sowol  in  Mekor  Chajim  wie  im  Bahir  angedeutet  wird.  °).  Aus 
dieser  Begriffsbestimmung  des  Ensof  ergeben  sich  die  beiden  Grund- 
prinzipien der  Asriehschen  Lehre:  die  potentielle  Weltewig- 
k e i t und  die  Emanation  der  sefirotischenMittelwesen. 
Wir  wollen  diese  beiden  Grundprinzipien  im  Folgenden  genauer 
untersuchen. 

1.  Die  Weltewigkeit.  In  welchem  Verhältnisse  steht 
Ensof  zum  Weltall?  Die  Lösungen  dieser  Frage,  die  Asriel  vorge- 


')  Sefirot-Commentar,  ed.  Berlin  1850  p.  2 a. 

*)  p.  4 a:  mtrno  kSi  pen  xSi  nan  xSi  6 »»  '2  mib  px  «pö  px  '3  in 

.nirpai  nm  xSt 

3)  Ibid:  tnm  xSi  spSn  xSi  »unp  xS  iSsx  pxi. 

4)  Der  Terminus  Ensof  wird  von  Asriel  zuerst  in  die  Kabbala  ein- 
geführt, aber  nicht  auch  die  Bezeichnung  Sefirot  (wonach  Graetz  a.  a. 
0.  zu  berichtigen  ist).  Unrichtig  ist  auch  die  G.’sche  Behauptung,  die 
Bezeichnung  Ensof  sei  dem  griechischen  araipo;  nachgebildet,  da  doch 
diese  nicht  irgend  eine  positive  sondern  das  Nichtvorhandensein  aller 
negativen  Eigenschaften  ausdrücken  will.  Eher  entspricht  Ensof  dem  plo- 
tinischen  6 (h'o;  ou  rarapaauevo;,  welches  auch  Gabirol  in  der  Bezeich- 
nung en  lo  tichla  nachahmt.  Vgl.  Joel,  Beiträge  zur  Gesch.  der  Philo- 
sophie, Anhang  S.  12. 

5)  p.  2 a:  laao  pin  px  xin  nxi.  Durch  diese  pantheistische 

"Wendung  erscheint  auch  der  Hervorgang  der  Vielheit  aus  dem  Einen  we- 
niger unbegreiflich.  Plotin  verwirft  diese  Lösung,  ihm  ist  das  Ev  nicht 
toc  navToc  sondern  jcp'o  ~avrwv.  (Enneade  III,  8 cap.  9). 

6)  Vgl.  oben  S.  8 u.  22.  Einen  ähnlichen  Standpunkt  vertritt  Philo, 
De  posteritate  Caini  S.  229. 


27 


funden,  zeigen  sich  bei  näherer  Prüfung  als  mit  seinen  Voraus- 
setzungen unvereinbar.  Die  Welt  kann  nicht  aus  Nichts  geschaffen 
worden  sein  (wie  der  biblische  Mosaismus  annimmt),  weil  aus  Nichts 
nicht  ein  Etwas  entstehen  kann;  es  müsste  denn  eine  Wesens- 
verminderung des  Schöpfers  angenommen  werden,  die  mit  der  vor- 
ausgesetzten Unveränderlichkeit  des  Ensof  nicht  vereinbar  ist.  hz  'r) 
("lDnrm  taysrn  rwea  pSr Sie  kann  nicht  realiter  (wie 
Aristoteles  und  zum  Teil  Bahir  l)  annehmen)  oder  als  Urmaterie  (wie, 
nach  der  damaligen  Auffassung,  Plato  annimmt)  präexistirt  haben, 
weil  ausser  Gott  Nichts  existiren  kann ; ferner  wäre  in  diesem 
Falle  die  Weltentstehung  eine  Naturnotwendigkeit  (dies  behauptet 
in  der  Tat  Plotin,  bei  Zeller,  d.  Phil.  d.  Griechen  Bd.  III, 
Abth.  1 S.  715),  was  eine  Begrenzung  des  göttlichen  Könnens 
bedeuten  würde.  Diese  Annahme  würde  auch  (wie  bei  Aristoteles) 
zu  einem  Fatalismus  führen,  den  Asriel  (ebenso  wie  sein  jüngerer 
Zeitgenosse,  der  Mystiker  Bonaventura)  bekämpft,  weil  die  Ord- 
nung und  Gesetzmässigkeit  im  Weltgeschehen  eine  bewusste,  göttliche 
Leitung  voraussetzen.  2)  Aus  diesem  Dilemma  (die  Welt  kann  weder 
von  Gott  erschaffen  noch  nicht  erschaffen  sein)  hilft  sich  Asriel 
durch  die  Hypostasirung  der  potentiellen  W e 1 1 e w i g k e i t.  3) 
Die  Welt,  lehrt  er,  war  mit  allen  ihren  mannigfachen  Manifesta- 
tionen als  Möglichkeit  (dieser  Standpunkt  erinnert  an  L e i b n i z e ns 
Monadenmöglichkeiten)  tief  im  ensofischen  Wesen  verborgen,  wo  sie 
eine  absolute,  mit  sich  selbst  völlig  identische  Einheit  bildet;  sie 


*)  Asriel  weicht  hier  ab  von  der  Ansicht  des  Bahir,  wonach  die 
Präexistenz  der  Welt  in  realem  Sinne  anzunehmen  wäre  n tP'JP  “m  yN*n  n) 
(tPöö.  Mit  deutlicher  Anspielung  auf  diese  Bahirstelle  bezeichnet  er  (Jezira- 
com.  f.  67  a)  den  Schöpfungsakt  als  Activirung  der  nur  potentiell  vorhan- 
denen Weltelemente.  wob  ntry  12  mn  nSsp  wk  rpntp  nas  n*nn) 

p.  2 a u.  2 b. 

3)  p-  3 a u.  a.  v.  0.  Dies  ist  ein  wesentlicher  Unterschei- 
dungspunkt zwischen  der  kabbalistischen  und  neuplatonischen  Ema- 
nationslehre, welchen  Graetz  (a.  a.  0.)  ebenso  wie  manche  andere  Ver- 
schiedenheiten nicht  beachtet,  indem  er  beide  Systeme  völlig  identifizirt. 
Plotin  nimmt  im  Wesentlichen  eine  Schöpfung  aus  Nichts  an.  Die  Viel- 
heit, die  das  Eine  hervorbringt,  kann  nach  P.  nicht  ursprünglich  in  dem- 
selben präexistirt  haben,  denn  dann  wäre  das  h nicht  einheitlich  im  stren- 
gen Sinne ; allein  das  Eine  kann  als  das  Vorzüglichere  das  Geringere 
ohne  dieses  in  sich  zu  haben,  aus  der  Ueber fülle  seiner  Voll- 
kommenheit hervorgehen  lassen  (Enneade  V.  2,  1 : ov  yap  teXeiov  .... 
oTov  &7Ee(3pÜ7],  xat  to  u7rep7iX^pe(;  autou  tcettoiVjXev  aXXo). 
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lag  da,  wie  die  Flamme  in  der  Kohle  liegt,  deren  mannigfache 
Funken  und  Farben  doch  nur  aus  der  einen,  ungeteilten  Flamme 
hervorgiengen.  D^r  Schöpfungsakt  ist  nicht  ein  Hervorbringen 
von  etwas  durchaus  Feuern,  Nichtdagewesenem;  er  besteht  in  der 
Umsetzung  des  potentiell  Vorhandenen  in  den  Zustand  der  Actua- 
lität.  Es  ist  kein  Schaffen,  sondern  ein  Ausströmen  (mVxx).* 2)  Und 
damit  sind  wir  beim  zweiten  Hauptpunkte  der  Asriel’schen  Lehre 
angelangt. 

II.  Die  Emanation.  Wir  sahen,  wie  sich  Asriel  als  not- 
wendige Folge  aus  seinem  Ensof-Begriffe  die  Annahme  der  poten- 
tiellen Weltewigkeit  ergiebt  und  wie  ferner  in  Folge  dieser  Annahme 
an  Stelle  des  Schöpfungsbegriffes  der  der  Emanation  gesetzt  werden 
muss.  Der  Charakter  dieser  Emanation  muss  consequenter  Weise 
ein  dynamischer  sein.  Durch  die  Ausstrahlung  der  VFeltelemente 
trat  im  ensofischen  Wesen  ebensowenig  eine  Verminderung  ein,  wie 
etwa  in  der  Sonne,  wenn  sie  ihre  Strahlen  nach  allen  Seiten  hin 
sendet,  oder  in  der  Blume,  wenn  sie  ihren  Duft  ausstreut,  oder 
schliesslich  in  der  brennenden  Kerze,  wenn  vermittelst  derselben 
andere  angezündet  werden.  3 4j  Diese  Bilder  seien  zwar,  wie  Asriel 
betont,  dem  göttlichen  Emanationsvorgange  inadäquat,  geben  aber 
jedenfalls  annäherungsweise  eine  Vorstellung  von  demselben.  U Die 
Emanation  vollzieht  sich  ferner  in  allmählicher  Abstufung,  vom 
Geistigen  ins  Materielle,  5)  vom  Grenzenlosen  ins  Begrenzte,  vom 
Unendlichen  ins  Endliche.  Die  Endlichkeit  der  Welt  steht  keines- 
falls im  Widerspruche  mit  der  Unendlichkeit  ihres  Trägers,  sie  ist 
vielmehr  eine  notwendige  Folge  derselben.  Da  wir  von  Gott  Unbe- 
grenztheit aussagen.  ist  auch  sein  Können  unbegrenzt : es  hört  somit 
nicht  beim  Unendlichen  auf.  sondern  erstreckt  sich  auch  auf  das 
Endliche.6)  ('■n'izhv  idhe  nns  nz  iS  'b2  nz  'b  W'W  nno) 

Dieses  Endliche  sei  aber  notwendig  gewesen,  um  durch  seinen  Con- 


*)  p.  3 a.  Jezira-Com mentar  (ed.  Mantua  1562)  p.  46  b.  Hohe- 
lied c o m m.  ms.  Leyden  (Jod.  Warn.  32  ff.  8 b,  u.  27  b : aStyn  Slip  nvt  nt 
ferner  das.  ; naana  nnnwi  ntptay  numn  rm  taStya  hw  rfzpn  rm* 
f 7 b : trnna  rviS'mnt  r>n  mnnm 

2)  p.  2 b. 

3)  p.  3 a.  Jeziracommentar  p.  50  a. 

4)  p.  8 a. 

5)  Jeziracommentar  p.  50 : tiOD  pm  ja  MSil. 

*)  p 2 a. 
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trast  die  Unendlichkeit  Gottes  hervortreten  zu  lassen.  !)  Dieser 
stufenweise  Übergang  vom  Unendlichen  zum  Endlichen  wurde  durch 
Zwischenglieder  vermittelt.  Die  Annahme  von  Mittelwesen 
begründet  Asriel  in  ähnlicher  Weise,  wie  Gabi  rol,  wobei  er  jedoch 
neue  Momente  hinzufügt.  Zwei  Momente  sind  es  hauptsächlich, 
welche  diese  Annahme  notwendig  machen.  Da  die  Welt  (wie  schon 
oben  angedeutet)  in  Folge  der  in  ihr  herrschenden  Ordnung  nichts 
Zufälliges  sein  kann,  so  ist  sie  auch  nicht  absichtslos ; wir  müssten 
also  beim  Ensof  eine  Absicht  annehmen,  was  ausgeschlossen  ist,  da 
jede  Absicht  eine  Unvollkommenheit  des  Beabsichtigenden  enthält 
QOcn  jnsn  by  nno  n:on).*  2)  Und  zweitens:  Wäre  die  Welt  in 
ihrer  Endlichkeit  unmittelbar  vom  Ensof  hervorgegangen,  dann 
müsste  sie  mindestens  etwas  von  der  Unendlichkeit  in  sich  tragen  ; 
was  unmittelbar  vom  Unendlichen  kommt,  kann  schlechterdings  nicht 
durchaus  endlich  sein.  3)  Die  Annahme  von  Mittelwesen  beseitigt 
beide  Schwierigkeiten.  Da  sie  die  wirkenden  Kräfte  in  den 
realen  Existenzen  sind,  wird  auch  durch  sie  die  Ordnung  und  Gesetz- 
mässigkeit im  wirklichen  Geschehen  aufrechterhalten,  ohne  dass  wir 
gezwungen  werden,  Gott  eine  Absicht  zuzuschreiben.  4)  Da  sie  ferner 
zwischen  Gott  und  der  Welt  stehen,  sind  sie  unendlich  und  endlich 
zugleich : unendlich,  insoferne  sie  unter  der  unmittelbaren  Einwirkung 
des  Ensof  stehen,  endlich,  insofern  ihnen  dieser  Einfluss  entzogen 
wird  und  sie  in  unmittelbare  Beziehung  zur  Welt  treten.  5) 

Diese  Sefirot  sind  die  unmittelbaren  Emanationen  aus  dem 
ensofischen  Wesen.  Die  erste  Sefira  lag  in  Gott  als  Dynamis,  alle 
übrigen  sind  aus  derselben  hervorgegangen.  6)  Die  einzelnen  Sefirot 
werden  in  Hinsicht  auf  ihre  farbensymbolische  Bedeutung,  ihre 


‘)  p.  3 a.  ln  ähnlicher  Weise  erklärt  bekanntlich  Leibniz  das 
Vorhandensein  d~?  Uebels, 

2)  p.  2 b. 

3)  p.  2 a. 

4)  p.  2 b : na  orw  ynn'BD  topjn  «in  ia  a^taanoi  ö'oMpno  ansr  n?n  nem 

.nsaa  vua  rmn  uso  bzb 

s)  D.  2 a:  antra  yiDnn  nai  aStrn  na  an;r  ^nvvcan  an  n^nn  Nxiam 

V'  ynan  na  ana  tr»  ana  ystrn  yaom  aStr  na  an  iniaStrno  »an  ysrna  a'Sapa 
Das  Uebel  wird  hier  somit,  im  Sinne*  der  spä-  .jnam  na^trna  na  ana 

teren  K.,  nicht  als  von  Gott  geschaffen,  sondern  als  eine  Folge  der  Ent- 
ziehung der  göttlichen  Vollkommenheit  betrachtet. 

6)  p.  3 a. 
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Namen,  Functionen,  Reihenfolge  und  Einteilung  desNäheren  bestimmt.1 2) 
Nach  ihrer  Beschaffenheit  werden  sie  (ähnlich  wie  bei  Plotin)  in 
drei  Hauptgruppen  geteilt : die  oberen  drei  bilden  die  intelli- 
g i b 1 e (den  neuplat.  3t6ap.o;  voy(to;),  die  folgenden  3 die  seelische, 
die  letzten  4 die  körperliche  Welt.  r)  Sie  hängen  mit  einander 
zusammen,  indem  sie  alle  in  dem  Ureinen  vereint  sind:  sie  sind 
Manifestationen  eines  einheitlichen  Trägers,  wie  die  verschiedenen 
Formen  des  Seelenlebens  nur  verschiedene  Erscheinungen  einer  ein- 
heitlichen, sich  stets  gleichbleibenden  seelischen  Kraft  sind.  3)  Jede 
Sefira  empfängt  ihre  Kraft  von  der  ihr  vorangehenden  und  teilt  Kraft 
an  die  unmittelbar  folgende  mit,  jede  ist  leidend  und  tätig  b'zpv) 
0>npnDi  zugleich.  4)  Ihre  Tätigkeit  ist  jedoch  nicht  eine 
einmalige,  sondern  eine  ew7ig  dauernde ; sie  sind  nicht  nur  wrelt- 
schaffend.  sondern  auch  w e 1 1 e r h al  t e n d.  Die  Emanation  ist, 
wie  dies  schon  im  Bahir  betont  wird,  eine  permanente.  Vom  Ensof 
emaniren  continuirlich  lebenspendende  und  leben- 
erhaltende Kräfte ; es  giebt  kein  Gräsiein  auf  Erden,  dem  nicht 
eine  höhere  Kraft  entspräche,  der  es  Entstehen,  Wachsen  und  Exi- 
stenz verdankt.  5)  In  diesem  Sinne  werden  auch  den  vier  Welt- 
richtungen dauernde  Functionen  zugeschrieben : der  Osten  spendet 
das  Licht,  der  Westen  den  Schnee,  die  Kälte  und  die  Wärme,  der 
Norden  die  Finsterniss.  der  Süden  den  segensreichen  Thau  und  die 
Regengüsse.  6) 

Bei  Asriel  gestalten  sich  die  losen  Elemente  der  kabbalisti- 
schen Lehre  zu  einem  wolgegliederten,  in  sich  zusammenhängenden 
Ganzen.  Die  Kabbala  erscheint  hier  als  ein  vollständiges  spekula- 
tives System.  Was  seine  Vorgänger  nur  dunkel  angedeutet,  wird 
von  Asriel  mit  voller  Klarheit  ausgesprochen:  was  in  den  Schriften 
Jener  in  der  Form  unbewiesener,  willkürlicher  Aphorismen  vorge- 


1)  p.  3 b.  Eine  detaillirte  Wiedergabe  der  Sefirotlehre  A.'s  erscheint 
mir  überflüssig,  da  diese  Einzelheiten  keinen  wesentlichen  Bestandteil  des 
Systems  bilden. 

2)  Ibid. 

3)  Ibid. 

4)  p.  4 a. 

s)  Hoheliedcommentar  f.  29 : vvSlon  nSyo1?  pan  nj  iS  pw  ntaoS  atry  pxtr 

.tor>p  tesrai  nvösop»  lVisorü 

6)  Hoheliedcommentar,  f.  8 a:  Twn  atro  mro  taSiyn  rnnn  'i  nrn  man 

etc,  a^y*?  Nsr»  -jtrnn  atro  pex ; aStj^S  amsp  aim  mp  nmw  JiStr  nnsiN  p-iyo ; a^y*?  nxp 
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tragen  wird,  deduzirt  Asriel  mit  zwingender  Folgerichtigkeit  aus 
seinen  genau  formulirten  Voraussetzungen.  Aus  der  Begriffsbestim- 
mung des  Ensof,  über  den  Bahir  noch  Nichts  zu  sagen  weiss, 
ergiebt  sich  notwendig  die  Annahme  einer  potentiellen  Welt- 
ewigkeit, die  er,  im  Gegensätze  zur  Unklarheit  des  Bahir  in  diesem 
Punkte,  consequent  durchführt.  Ebenso  ergiebt  sich  ihm  aus  der 
Ensof-Definition  der  dynamische  Charakter  des  Emanationsvorganges, 
den  er  — und  dies  ist  ein  weiterer  Fortschritt  gegen  Bahir  — oft 
und  mit  Nachdruck  betont.  Allerdings  entlehnt’  er  wesentliche  Ele- 
mente seiner  Lehre  den  Systemen  Plotin’s  und  Gabirol’s,  aber 
er  ist  ebensowenig  eine  blosse  Copie  dieser  Philosophen  (wie  Graetz 
behauptet),  wie  Gabirol  ein  blosser  Abschreiber  Plot  in  s (wie 
Joel  behauptet).  Wenn  er  mit  Plotin  die  überschwängliche  Trans- 
cendenz  Gottes  und  die  Teilung  der  Mittelwesen  in  drei  abgestufte 
Welten,  mit  Gabirol  die  eigenartig  formulirte  Immanenz,  mit  Beiden 
den  Dynamismus  gemein  hat  — so  unterscheidet  er  sich  doch  wesen- 
tlich vom  Ersteren,  indem  er  den  Schöpfungsakt  nicht  als  Natur- 
notwendigkeit, sondern  als  freien,  göttlichen  Akt  auffasst,  von  Beiden 
durch  die  Annahme  der  Präexistenz  und  die  Verwerfung  einer  cre- 
atio ex  nihilo. 

Das  Asriel’sche  System  ist,  trotz  der  von  Asriel  angestrebten 
Klarheit  und  Folgerichtigkeit,  nicht  ganz  frei  von  Widersprüchen. 
Die  absolute  Transcendenz  Gottes  kann  nicht  bis  in  ihre  letzten 
Consequenzen  verfolgt  werden,  wenn  sie  nicht  eine  völlige  Zusammen- 
hanglosigkeit  zwischen  Gott  und  Welt  zur  Folge  haben  soll.  Die 
Annahme  der  Weltewigkeit  hilft  keinesfalls  über  die  Frage  nach  dem 
jedenfalls  unleugbaren  Anfänge  der  realen  (actuellen)  Welt  hinweg. 
Wie  können  wir  uns  den  Anfang  dieses  Sichtbarwerdens  ver- 
borgener Elemente  erklären,  da  doch  bei  Gott  eine  Willensänderung 
und  eine  Willensäusserung  nicht  angenommen  werden  können? 
Asriel  weiss  darauf  keine  befriedigende  Antwort,  und  spätere  Kabba- 
listen kommen  oft  auf  diese  Frage  zurück.  *)  Ebensowenig  geben 


*)  Diese  Frage  beschäftigte  auch  die  jüdischen  Religionsphilosophen 
des  Mittelalters,  ebenso  wie  sie  im  Vordergründe  des  philosophischen 
Interesses  der  arabischen  Denker  stand.  Vgl.  More  I,  18;  Ibn-Zadik,  Olam 
katan  (ed.  Jellinek,  S.  44).  Der  Kabbalist  Josef  Ir  gas  sagt,  es  könne  mit 
Rücksicht  auf  dieZeitlosigkeit  des  göttlichen  Wesens  bei  demselben  von  einem 
Früher  oder  Später  keine  Rede  sein.  (Schomer  Emunim  II,  17:  ’bS»’  jüsi 
nS  yna  mpa  p«  *pD-p*n  rmm  prn  rv>n  na«n 
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sich  die  späteren  Kabbalisten  mit  der  Auffassung  zufrieden,  nach 
welcher  die  Sefirot  zugleich  unendlich  und  endlich  wären.  *)  Dieser 
Begriff  (endliche  Unendlichkeit)  ist  einerseits  eine  contradictio  in 
adjecto,  andererseits  ist  er  auch  mit  der  unmittelbaren  Provenienz 
der  Sefirot  aus  der  absoluten  Unendlichkeit  schwer  vereinbar.  Diese 
Schwierigkeiten,  an  denen  das  AsrieFsche  System  leidet,  aus  dem 
Wege  zu  schaffen,  war  die  Aufgabe  der  Kabbalistengruppen,  welche 

auf  die  Bahirschule  folgten. 

• 

Mit  Asriel  hat  die  bahiritische  Kabbalistengruppe  den  Höhe- 
punkt ihrer  Entwickelung  erreicht.  Die  unmittelbar  folgende  Periode 
fördert  wenig  Beachtenswertes  zu  Tage.  Wol  fehlt  es  nicht  an 
schriftstellernden  Vertretern  der  spekulativen  Gedankenrichtung,  die 
teils  (wie  Gerundi)  am  theoretischen  Ausbau  der  Lehre  arbeiten, 
teils  (wie  der  unbekannte  Verfasser  des  Nachmanides  fälschlich  zuge- 
schriebenen Haemuna  wehabitachon)  die  gewonnenen  Resultate  popu- 
larisiren,  allein  der  bleibende  Wert  dieser  Schriften  ist  äusserst  gering 
und  sie  tragen  weder  zur  Vertiefung  noch  zur  Klärung  der  Probleme 
bei.  Von  manchen  derselben  könnte  man  eher  das  Gegenteis 
behaupten.  Der  vielgenannte  Schüler  Asriel’s,  Mose  ben  Nachman 
(1195—1270),  welcher  merkwürdiger  Weise  in  der  Kabbala  Schule 
gemacht,  kann  als  Kabbalist  kaum  ernst  genommen  werden.  Sagt 
doch  schon  sein  Nachtreter  und  Erklärer,  der  Flachkopf  Isaak  aus 
Acco,  die  kabbalistischen  Probleme  seien  ihm  (seil.  Nachmanides) 
wegen  seiner  intensiven  halachistischen  Studien  nicht  geläufiggewesen.2) 
In  seinem  von  Kabbalisten  vielzitirten  und  vielcommentirten  Pentateuch- 
commentar  vertritt  Nachmanides  die  biblische  Lehre  von  der  Schö- 
pfung aus  Nichts.  Gott  habe  aus  dem  absoluten  Nichts  (nD’SND 
zwei  Urmaterien  geschaffen:  die  eine  umfasse  die  super- 


Eine  andere  Erklärung  giebt  Meir  Ibn-  p?n  DTip  pönp=ü“iN  rws 

Gabbai:  Da  das  göttliche  Wesen  Wille  sei,  so  müsse  es  zu  jeder  Zeit 
wollen  können.  Dies  liege  eben  im  Wesen  des  Willens.  (Derech  emuna, 
ed.  Goldberg  p.  16:  ts  .amp  nSi  ?n  rensr  Sy  nS'Sn  ujsp  an?  n?  pxnS  or.’S  pm 
a"«i  SSa  t«'  nSt  p»n  nsia’  nS  nt  'nSa  ’a  mip  kSi  rarw  nya  n**w  pann  pay  *nr 

,mip  nSi  nny  amS'j«  rpn  naS  nwpnS  p« 

x)  Vgl.  die  darauf  bezüglichen  Einwendungen  Chajats  (Marechet- 
commentar  Bl.  9 b)  und  die  Erklärungsversuche  Cordoveros  (Pardes, 
Korez  1786,  Bl.  9 a). 

2)  A.  a.  0.  8 a:  away  6 owp  vn  iSiaSc  an»  (seil,  f'aann)  S"r  ann  'Sim 

.(seil.  nSapa)  n «aaa 
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lunarische,  die  andere  die  sublunarische  Welt.  Aus  diesen  Urmaterien 
sei  alles  Übrige  hervorgegangen.  *)  Ebenso  wenig  übereinstimmend 
mit  der  kabbalistischen  Lehre  ist  sein  Gottesbegriff,  indem  er  im 
Sinne  der  Attributisten  (anson  Gott  Eigenschaften  zuschreibt. 

Eine  würdige  Fortsetzung  — allerdings  in  einer  etwas  veränderten 
Richtung  — erfährt  das  Asriel’sche  System  durch  Latif,  über  den 
wir  im  folgenden  Kapitel  handeln  werden. 

’)  Ra  mb  an,  Pentateuchcommentar  Abschn.  Breschit. 


Ehrenpreis,  Kabbalistische  Studien  I. 


3 


Viertes  Kapitel. 


Isaak  Ibn-Latif. 


Ablenkung  in  der  Richtung  aristotelisch-maimonischer  Rationalistik.  Der 
göttliche  Urwille.  Weltanfang.  Die  stufenweise  Emanation  der  Mittel- 
wesen aus  dem  Erstgeschaffenen.  Wodurch  sich  Latif  von  Bahir- 

Gruppe  unterscheidet. 


Hat  sieh  Asriel  der  wissenschaftlichen  Methode  der  herr- 
schenden philosophischen  Strömungen  bedient,  um  die  kabbalistischen 
Lehrsätze  more  philosophico  zu  demonstriren.  so  zeigt  sich  sein 
jüngerer  Landsmann  Isaak  Ibn-Latif  (auch  Allatif)  auch  in 
wesentlichen  meritorischen  Punkten  vom  landläufigen  Aristotelismus 
beeinflusst.  *)  Dieser  heterogene  Einfluss,  der  allerdings  nur  in 
seiner  ersten  Schaffensperiode  vorwiegt,  um  in  der  Folgezeit  einem 

')  Latif  ist  um  das  Jahr  1220  in  Toledo  geboren,  machte  sich  mit 
den  Naturwissenschaften  und  een  philosophischen  Strömungen  seiner  Zeit 
bekannt  und  gieng  im  späten  Alter  nach  Jerusalem,  wo  er  bis  an  sein  (um 
das  Jahr  1290  erfolgtes)  Lebensende  verblieb.  Sein  Geburts-  und  Todesjahr 
sind  nicht  genau  bekannt.  Während  viele  neuere  Forscher  (Steinschnei- 
der, Hebr.  Bibliogr.  XIV,  83;  Zunz,  Zur  Geschichte  S.  383  u.  A.)  das 
Jahr  1280  als  allgemeine  Zeitbestimmung  für  L.  annehmen,  erzählt  Wolf 
(a.  a.  O I,  669)  im  Namen  Bartoloccis  von  einem  Cod.  Vat.  371  (nach 
einer  Berichtigung  Steinschn.  a.  a.  O.  Cod.  335)  „ubi  liber  (scii,  ijw 
B'ötrn  anno  1244  compositus  dicitur“,  welches  Datum  auch  Carmo  ly 
(Revue  orientale  I.  S.  66)  angiebt.  indem  er  auf  eine  handschriftliche  Stelle 
in  der  Vorrede  zu  Ginse  hamelech  verweist.  Jedoch  habe  ich  im  ms.  Cod. 
München  33,  f.  254  ff.  keine  bezügliche  Angabe  gefunden;  hier  heisst  es 
bloss,  er  habe  das  Buch  Schaar  haschamajim  in  seiner  Jugend  geschrieben: 
'pSn  Dir  tayas  ny  nuuDiru  nnipn  'aiya  'JD'aam  *ns  aa»  nDi  'nSu  D'asnn  pa  'a'  Sai 
♦'Sir  mtrnS  'Sir  ni'Ntr  nnrna  Spaai  'S  nS  an  Sj?  laynat  naty  ’jötr  ymanp  'atrra 
'n'x-i  D'aien  D'aSiyt  'n"n  nui'öaa  naiSa  'mair  Sa  '3  /maS  nS  naam  'napt  *o  mm 


35 


coiisequenteren  kabbalistischen  Standpunkt  Platz  zu  machen,  drückt 
gleichwol  seinem  Systeme  einen  besonderen  Stempel  aut  Latif 
kann  in  keine  der  vorhandenen  Kabbalistengruppen  eingereiht  werden. 
Er  ist,  wie  ein  Kabbalist  des  XV.  Jahrhunderts  von  ihm  sagt,  ein 
Halbkabbalist  „mit  dem  einen  Fusse  in  der  Kabbala,  mit  dem 
anderen  draussen“. 2)  In  seinen  zahlreichen  Schriften  sucht  er  die 
Elemente  des  durch  Maimoni  modifizirten  Aristotelismus  mit  der 
kabbalistischen  Lehre  zu  vereinigen.  Es  wohnen  eben  zwei  Seelen 
in  seiner  Brust.  Er  hat  den  More  und  den  Bahir  gleich  eifrig 
studirtund  zeigt  sich  von  Beiden  gleich  stark  beeinflusst;  er  kannte  den 
Neuplatonismus,  Gabirol  und  die  zeitgenössische  arabische  Philosophie 
und  alle  diese  Lehren  giengen  an  ihm  nicht  spurlos  vorüber.  Aus 
allen  diesen  Elementen  ergiebt  sich  sein  eigenartiger,  nicht  immer 
■consequent  durchgeführter  Standpunkt,  den  er  möglichst  systematisch 
und  gemeinverständlich  in  seinen  zahlreichen  Schriften  darlegt.  3) 

Während  Asriel  u.  die  anderen  kabbalistischen  Vorgänger  L.’s 
(ebenso  wie  Plotin)  das  Dasein  Gottes  als  metaphysisches  Axiom 
hinstellen,  das  durch  sich  selbst  einleuchtet,  beginnt  Latif  die  DaiJ- 
Stellung  seines  Systems  mit  dem  sogenannten  kosmologischen  Beweise 
für  das  Dasein  Gottes,  wie  ihn  Maimonides  formulirt:  Da  Gottes 
Wesen  (essentia  — mrie)  sein  Dasein  (existentia  = rix'Xö)  sei,  so 

-vixai  was?  xSi  n*^pan  ans*?  'nap:  'mti  wS**  Tinj‘  *nxsw 

'natr  'Bin  ’a'a  ’nena  nx?  aa  «]xi  ,'n^yn  x8  ’te  am  ib'sxi  rua’o  'payan 
ipa*  ivnxip  inx  mn  ianS  'nat  'aaS  nx  ’nnqm  ax  bju  »mi  nx  'i  t>jmi  'Baa 
«B'atrn  Jedenfalls  ist  die  Zeitbestimmung  128)  um  einige  Jahrzehnte  zu 
spät,  wenn  man  bedenkt,  dass  er  sein  um  fast  4 Jahrzehnte  n ach  Schaar 
haschamajim  geschriebenes  Buch  Zeror  hamor  dem  Kabbalisten  Todros 
Abulafia  dedizirt,  der  nach  Zunz  (Zur  Gesch.  433 1 schon  im  J.  1283,  jeden- 
falls aber  vor  dem  Ende  des  Jahrhunderts  gestorben  ist.  — Grössere  Abhand- 
lungen über  Latif’s  Lehre  und  Schriften  sind  mir  nicht  bekannt,  auch 
•bei  Landauer  (Litbl.  VI,  227;  wird  er  kurzer  Hand  abgetan. 

2)  Chajat,  Marechetcom.  (Vorrede)  ed  Mantua  1502:  anp'  mai 
,pnna  inx  i^i*  aaßaa  inx  if?ii  nSapn  naanS  aqjjmn  anaia  iax  ya'rjBo 

3)  Latifs  Schriften  sind  zum  Teil  in  mehreren  hebräischen  Zeit- 
schriften veröffentlicht  worden.  Sein  erstes,  zugleich  umfassendstes  Werk 
ist  das  noch  nicht  veröffentlichte  Schaar  haschamajim  (porta  coeli),  das 
ausser  in  dem  von  mir  benutzten  Cod.  München  46  < umfasst  129  Folio- 
blätter) in  Rom,  London,  Oxford  und  Paris  handschriftlich  vorhanden  ist. 
Von  den  anderen  Schriften  L.’s  erwähne  ich  die  in  meiner  Darstellung 
benutzten:  Rab  Poalim  (ed.  Schönblum,  Lemberg  1885),  Ginse  hamelech 
(ed.  Jellinek,  im  Kochbe  Jizchak  Bd.  28  ff.),  Zurat  ha-Olam  (ed.  Stern 
Wien  1862).  Ich  benutzte  für  sämmtliche  8 Werke  die  mss.  München  Cod.  33 
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sei  Letzteres  nicht  bloss  möglich,  sondern  notwendig.  *)  Dieser 
notwendig  daseiende  Gott  umfasst  das  All  und  durchdringt  es,  weil 
er  — hier  wiederholt  L.  die  Begründung  Asriels  — unbegrenzt  ist. *  2) 
Er  ist  ferner  — wie  bei  Maimonides  und  Asriel  — absolut  trans- 
cendent: alle  Attribute,  die  wir  der  Sinnenwelt  entlehnen,  können 
lediglich  auf  das  Geschaffene,  nicht  aber  auf  das  ungeschaffene 
Urwesen  bezogen  werden.  3)  Gott  ist  keiner  Veränderung  oder  Tei- 
lung fähig4).  Er  ist  daher  die  schlechthinige  Gleichheit  und  Einheit.5 6) 
Die  Mannigfaltigkeit  der  Manifestationen  liegt  nicht  im  göttlichen 
Wesen,  sondern  in  den  empfangenden  Dingen : manifestirt  sich  doch 
auch  der  Sonnenstrahl  im  geschliffenen  Edelstein  anders  als  im 
rohen  Mineral  und  doch  ist  es  in  beiden  Fällen  derselbe  Sonnen- 
strahl. e)  Infolge  dieser  absoluten  Gleichheit  kann  bei  Gott  weder 
von  Willensänderungen,  noch  von  Willensakten  überhaupt  die  Bede 
sein.  Gott  hat  keinen  Willen,  denn  er  ist  der  Mille.7 8) 
Und  weil  er  der  Alles  umfassende,  einfache  Wille  ist,  eips  pan) 
(poip  aus  dem  Alles  hervorgeht,  heisst  er  der  Urwille  pan) 
.(ponp  8) 

Der  so  formulirte  Gottesbegriff  führt  unseren  Philosophen  zur 
Lehre  vom  Weltanfang  (DSiyn  ismn),  welche  er  im  engen  Anschluss 
an  Maimonides  und  im  Gegensatz  zu  den  Kabbalisten  der  Bahirgruppe 
in  den  zwei  ersten  Büchern  des  D'öBm  mit  Entschiedenheit  vertritt 
(wenngleich  er  es  auch  an  Anklängen  an  die  Asriel’sche  Potentialitäts- 

*)  Schaar  ha-Schnma.jim,  Abschn.  I,  Cap.  3:  psy  xin  ifiSlf  'WB  Sa  niN’Sö 
mnpan  'rp  Sxn  nm'ia  pn  nSya  nSiSy  x\nn  mnan  nun  nxa  inina  Sy  «pi* 

Vgl.  More  II,  Anf.  Aehnlich  sagt  Gabirol  (im  Keter  .imna  K'n  naS  lV 
Malchut) : yiH^öi  “jnianp  ^nnnxi  ^ninSx  pa  ansn  pxi  mSx  nnx. 

2)  Ginse  ha-melech,  c.  31 : Saa  n'Jnn  nwnta  nxntan  x^n  'rp  Sxn  nww 

.nSaaia  ’nSa  nni’n  nsa  ,San  *pSn  Sa 

*)  Ginse  c.  8 : pan  ix  mSysn  ix  niorw  üia*  laitrsa  Tiirtr  nn  im  Sa 
Isw  ix  pyn  ix  spp  ix  man  ix  mayn  ix  nx>a  ix  na’Sn  ix  rrray  ix  nw  ix  mSy  ix 
/n’  Sxna  apmnS  “p*  “p’sSi  xnai  aanS  San  /iits> 

4)  Schaar  I,  5.  Ginse  c.  8. 

5)  Rab  Poalim  c.  81. 

6)  Ginse  a,  a.  0. : ,annx  niaipaa  nnu  ina  yea*  ia  ntsnw  aipa  v'  asax 
♦M'Sjnaa  msrtsea  pxa  trais  pnunp  ’"ayx  ypxa  xS  n'Sjnoa  t^Sen'  traten  pnn  nam 

7)  Ginse  c.  3:  pxtr  p»a  /rp  ipna  anfenn  uan  my’ja  maian  pyn  a«na^ 

,iasya  pn  nan  'rp  isan 

8)  Daselbst.  Der  Standpunkt  ist  Gabirolisch.  Ebenso  ist  nach 
Steinhard  (in  Pauly’s  Realencyklopädie  V,  1762)  „der  Plotinische 
Gott  nichts  als  schaffender  Wille“. 
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hypothese  nicht  ganz  fehlen  lässt.  *)  Wenn  der  ürwille  Alles  hervor- 
gebracht hat,  so  kann  es  Nichts  vor  seiner  Offenbarung  gegeben  haben. 
Nur  Gott  allein  war  da;  sonst  gab  es  weder  eine  Urmaterie,  noch 
vier  einfache  Elemente,  noch  eine  Potentialität.  Nur  Gott  allein  ist 
ewig,  das  Weltall  aber  hat  einen  Anfang,  wie  es  ein  Ende  hat:  es 
ist  nach  dem  Zustande  des  absoluten  Nichts  (micj  HD'S«  in«) 
durch  den  freien  göttlichen  Willen  entstanden. *  2)  Der  freie  Cha- 
rakter des  Schöpfungsaktes  wird  von  Latif  (ähnlich  wie  von  Asriel 
gegen  Plotin)  gegenüber  dem  aristotelischen  Standpunkt  vertreten, 
wonach  der  Schöpfungsakt  eine  Naturnotwendigkeit  gewesen  wäre: 
Wäre  dies  der  Fall,  dann  müsste  die  Welt  unendlich  sein  wie  Gott, 
weil  Alles,  was  notwendig  vom  Unendlichen  kommt,  auch  selbst 
unendlich  sein  müsse.  Der  Begriff  der  Notwendigkeit  ist  somit 
unzulässig.  Die  Begrenzung  der  Welt  ist  vielmehr  ein  Akt  der  gött- 
lichen Willkür. 3) 

Mit  dieser  Argumentation  sind  wir  bei  der  L.’schen  Emana- 
tionslehre angelangt,  welche  sich  aus  seiner  Auffassung  des  Ver- 
hältnisses Gottes  zur  Welt  unmittelbar  ergiebt.  An  diesem  Punkte 
verlässt  unser  Denker  die  maimonidischen  Pfade  und  betritt  den 
weniger  sicheren  WTeg  der  Kabbala.  Der  Aristoteliker  Latif  ver- 
schwindet, um  dem  Kabbalisten  Platz  zu  machen. 

Die  WTelt  ist,  wie  wir  im  Vorhergehenden  sahen,  durch  den 
Urwillen  entstanden.  Dieser  Wille  ist  nicht  geworden,  denn  im 

*)  Rab  Poalim  c.  29:  nnyai  nnx  Nirm  wnni  yaajm  a’inan  lNXa:  naa 
,nnx  Ferner  spricht  L.  (a.  a.  O.  c.  26)  von  einer  geheimnissvollen  Ver- 
einbarung der  Lehren  vom  Weltanfang  u.  der  Welte vvigkeit.  «in  wn  "inan 

.xSa  Nim  lanp  ay  aSiyn  srnn  mrpnn 

3)  Ueber  diesen  in  Latits  Schriften  oft  wiederkehrenden  Punkt  ver- 
weise ich  hauptsächlich  auf  die  Stellen:  Schaar  I,  5,  6.  Ginse  c.  12 
15,  33.  Rab  Poalim  c.  23. 

3)  Schaar  I,  6 : 'm  Sxmr  poxnS  ux'an  ’naxn  npnaro  'nsian  juyn»  mxa 
’önmaS  a'xma  ux  nausa  a"x  ^Sam  pp  inaS  mmxS:r  maa^nmi  mSam  pp  Sys  ij»n 
a«nn»  arn  yn  Sy  mSan  anS  pxsr  nai  asya  a’xan  nani  axyntr  a«p'  Sasrni  mSam  pp 
-jnnaa  ’ö  Sy  ammi  maa  Syai  a’pma  Sya  SaSan  pxn  uni  mSam  pp  pxa  i\mtr  a"a 
n"xi  ,mSan  ’Sya  p'xtr  nai  asya  am  yn  Sy  ns  Nirur  p'a  ymSan  Sya  iosy  mm  nSjp 
taitran  mix  mmsr  smm  ;ai  'm  Sxn  pai  ira  ’yxax  unn  bwa  nsy  naa  xa  xmtr 
ny  nta  n?  mxisa  lamm  pi  mx  taitrs  taitrsn  wixa  ammi  mx'jtaa  mSan.pxa  Sian 
rx  nn  nainn  ;a  a’Sna:  B’aitra  aSa  i\mjri  mSam  pp  pxa  ana  mxi  mx  Sa  ipn  px 
nnosan  myn  ;mx  iS’sx  »a  mSam  pp  pxa  inix^a  in  im  S"n  naS  'm  SxS  x"a  xxai 
SiaaS  yua  mSan  Sya  Sxn  na  mm  ix  ...mSatr  mx’xa  x'n*r  pnx^aa  mSan  ’Sya  jSia 
mSam  pp  iS  pxsr  pirxnn  nana  pan  na  ptr  xS  ,..ma  Sxn  nSym  naa  mayS  x"x;r  aixp 
/n'  xman  pena  pSaaiai  pnyura  xSx  Dieselbe  Beweisführung  findet  sich  etwas 
kürzer  Ginse  c.  4. 
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göttlichen  Wesen  giebt  es  kein  Werden  und  keine  Veränderung; 
er  kam  auch  nicht  von  aussen  her,  denn  ausser  Gott  giebt  es  Nichts. 
Er  ist  vielmehr  so  ewig  wie  Gott,  er  ist  mit  Gott  identisch.  :)  Dass 
sich  dieser  zu  einer  bestimmten  Zeit  manifestirt,  ist  keinesfalls 
ein  Beweis  für  eine  zeitliche  Veränderung  in  Gott:  das  zeitliche 
Inslebentreten  der  Welt  ist  vielmehr  eine  Urbestimmung  der  gött- 
lichen Weisheit, *  2)  Allein  die  Welt  kann  nicht  unmittelbar  vom 
göttlichen  Willen  geschaffen  worden  sein:  dagegen  spricht  (wie  bei 
Asriel)  die  Gesetzmässigkeit  im  Naturgeschehen,  die  nur  durch 
geistige  Prinzipien  aufrecht  erhalten  werden  kann,  und  zweitens  der 
allgemeine  Causalitätsbegriff:  Jeder  Daseinsform  muss  notwendig  eine 
andere  vorangegangen  smn.  der  sie  unmittelbar  ihr  Entstehen  ver- 
dankt. 3)  Es  müssen  also  Mittelglieder  zwischen  Gott  und  der  Welt 
statuirt  werden.  Diese  Mittelglieder,  bei  L.  separate  Intelligen- 
zen (DHie;  tru22*)  genannt,  sind  die  Werkzeuge  Gottes,  vermittelst 
deren  alles  Daseiende  geworden  ist.  4)  Die  erste  unmittelbare,  gött- 
liche Emanation  ist  das  Erstgeschaffene  (pa\xin  K12:),  das  wir 
bei  den  früheren  Kabbalisten  unter  anderen  Namen  (Kol.  Rum  maala) 
kennen  gelernt  hatten.  Das  Erstgeschaffene  ist  ein  gottgleiches, 
absolut  einfaches  Wesen.  Es  ist  Inbegriff  und  Existenzbedingung 
alks  Daseienden,  wie  die  Sonne  Inbegriff  und  Bedingung  des  von 
ihr  ausgestrahlten  Lichts  ist.5)  Aus  ihm  sind  die  separaten 
Intelligenzen  in  fortschreitender  Abstufung  emanatistisch  hervor- 
gegangen (1212  121  miü’STuM  ySi?  "pi  S>>).  indem  sie 

sich  in  dem  Masse  vergröberten  und  vermaterialisirten,  in  dem  sie 


')  Ginse  c,  4. 

’)  Ibid  : nenn  yaan  yjaan  ixa  n'man  pena  nxnan  '3  ,xin  p’yn  nra  wra  nSiynt 
jvnSxn  naann  mm  s"y  nrß’x  mixm  ny  Sx  piaa  penn  nun  'nxxasi  paaipna'  nux-in  ’s  Sy 

J)  Schaar  I,  16:  myxax  naa  ’Sa  srinnnS  Sn’  npa  in  »osry  in  •»tans  nai  Bits*  pxtP 
,niacn  Sab  niisrxnn  naan  ix  nytan  ny  mnx  mnxSi  mnx  naa  xmn  naaSi  iS  namp 

4)  Schaar  I,  11:  annsan  D’Sarn  nw'xa  xmi  Saarn  aSiy  mpj  x:n  p*Syn  aSiyrt 
C’yjfax  maxai  ...n’snn  pai  ia»a  n ' y x a x am  ...a'axSo  aatr  a’xmp  uxi  aunnn 
Sy  Senn  ’yxax  psya  inSn  ä’xixan  nxtr  pai  'm  Sxn  pa  ’yxax  aitrS  nmia  px 
S>mn  msS  japt  ;upn  m:S  Suu  xintr  inx  pa  nnn  anr  anann  w pa  ’yxax  xine*  pay 
pxtr  laa  a'3S  dim  amra  -py  pxtr  jna  air  nnn  pw  anan  Sa^  naiS  “| nx  pxi 
m Sxn  pa  ’yxax  nvr  -px  a"xi  ...aawa  ’yxax  nwts*  a"tra  aun  pai  inn  pa  -py 
i’iEin  B'Sarn  nwxa  Sy  nmnS  ,nr  aipaa  Tiox  maxa  unsia  a:ax  ,mSn  uxa  Sa  pa 
*jaS  aaip  mxa  a?tsny  awSr  p’ana  xin  n myxaxi  anSua*  na  Sa  xnas  aniyxaxa  ’ar 

♦ü’axSa  ix-ipi 

5)  Ginse  c.  4.  Zurat  ha-Olam  f.  204.  Die  Bedeutung  dieses  Bildes 
für  die  Veranschaulichung  des  Emanationsvorganges  wird  von  Latif  wieder- 
holt betont. 
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sich  vom  reingeistigen,  göttlichen  Ursprünge  entfernten.  1 ) L.  ver- 
gleicht den  Emanationsvorgang  dem  geometrischen  Prozess  der 
Körperbildung *  2)  oder  dem  arithmetischen  der  Zahlenbildung.  3)  Der 
Punkt  wird  zur  Linie,  diese  zur  Fläche  und  aus  dieser  entsteht 
der  Körper.  Der  Punkt  entspricht  dem  ursprünglichen  ßeingeistigen, 
der  Körper  der  Materie.  Oder:  die  Zahleneinheit,  das  schlechthin 
Uranfängliche  und  Einfache  wird  durch  fortschreitende  Zusammen- 
setzung zur  immer  complicirteren  Vielheit.  Und  wie  der  Punkt 
oder  die  Zahleneinheit  in  allen  geometrischen,  beziehungsweise 
arithmetischen  Gebilden  als  Grundelemente  fortwirken,  so  wirkt  das 
Erstgeschaffene  als  das  uranfängliche  Grundelement  in  allen  Ema- 
nationen vfort : von  der  ersten,  die  es  unmittelbar  hervorgebracht, 
bis  zur  letzten,  gröbsten,  körperlichen.  Es  besteht  ein  notwendiger 
Zusammenhang  zwischen  dem  Erstgeschaffenen  und  allem  Gewordenen, 
wie  zwischen  dem  einfachen  Punkt  und  den  complicirtesten  geo- 
metrischen Gebilden. 

Im  Sinne  der  fortschreitenden  Abstufung  teilt  Latif  (wie  Asriel) 
die  Gesammtheit  alles  Vorhandenen  in  3 übereinandergeordnete 
Welten:  die  intelligible,  die  mittlere  und  die  Naturwelt,  uni  wenn 
wir  das  Erstgeschaffene  als  eine  für  sich  bestehende  Einheit  hinzu- 
fügen, ergeben  sich  zusammen  vier  Haupt  gruppen  alles  Vor- 
handenen. 4)  Die  intelligible  Welt  (Szstrn  D^W)  umfasst 
die  separaten  Intelligenzen  (oder  die  Engel),  sie  bildet  den  Über- 
gang vom  Erstgeschaffenen  zur  Körperwelt.  5)  Die  mittlere 
Welt  ('y¥QNn  obiy)  umfasst  die  Himmelskörper,  die  aus  Form  und 
Materie  bestehen  und  feste,  unveränderliche  Gebilde  darstellen.  6) 
Die  Naturwelt  (sntan  dVij?)  endlich  ist  die  letzte  in  der  Stufenfolge 
der  Emanationen,  sie  umfasst  die  materiellen  Körper,  die  durch 
Vermittlung  der  10  separaten  Intelligenzen  aus  dem  reingeistigen 
Erstgeschaffenen  hervorgegangen  sind.  7) 


*)  Ginse  c.  4,  6,  8,  13,  15. 

2)  Ginse  c.  8.  Rab  Poalim  c.  31. 

*)  Ginse  c.  15. 

4)  Ginse  c.  14.  Weitere  Belege  in  den  folgenden  Anm. 

5)  Schaar  I,  11,  Ginse  c.  7. 

•)  Schaar  I,  13. 

7)  Nähere  Bestimmungen  über  die  Gliederung  und  Einteilung  der 
Setirot  kommen  in  den  uns  vorliegenden  Schriften  L.’s  nicht  vor,  wiew*>l 
es  (nach  seiner  eigenen  Angabe)  wahrscheinlich  ist,  dass  er  seine  Sefirot- 
lehre  in  einer  besonderen  Schrift  entwickelt  hat.  Ygl.  Ginse  c.  35 : njft 
m SiSnxi  n"yn  nm'on  mp  an  anmn  rmy  nnö  “vynS  «'wk 
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Latifs  Lehre  stellt  sich  dar  als  eine  Zusammenfassung  hete- 
rogener Lehrelemente  und  ist  als  solche  versöhnend,  ausgleichend, 
auf  beiden  Seiten  abschwächend  — gleichsam  eine  Compromiss- 
philosophie.  Gleichwol  bedeutet  er  einen  Fortschritt  in  der  Ent- 
wickelung der  kabbalistischen  Emanationslehre.  Wol  steht  er  in  man- 
chen wesentlichen  Punkten  seinen  Vorgängern  nach.  Indem  er  mit 
Maimon  das  Prinzip  des  Weltanfangs,  mit  Gabirol  die  Hypostasirung 
des  göttlichen  Urwillens,  mit  den  Kabbalisten  die  Emanation  der 
Sefirot  gemein  hat,  kann  er  nicht  mit  notwendiger  Folgerichtigkeit 
den  dynamischen  Charakter  der  Emanation  im  Gegensätze  zur  Schöp- 
fung betonen  und  ist  überdies  gezwungen,  den  Emanationsvorgang 
mit  den  aus  dem  Erstgeschaffenen  emanirenden  intelligiblen  Prinzi- 
pien beginnen  zu  lassen.  Insoferne  unterscheidet  sich  seine  Lehre 
von  der  der  Bahirgruppe  und  bedeutet  einen  Rückschritt.  Von  der 
anderen  Seite  aber  beseitigt  er  die  Inconsequenz,  an  der  das  Asriel’- 
sche  System  leidet,  wonach  die  Sefirot  den  Zweck  hätten,  zwischen 
der  göttlichen  Unendlichkeit  und  der  endlichen  Welt  zu  vermitteln. 
Die  Sefirot,  sagt  er.  erklären  uns  keinesfalls  die  Endlichkeit  der 
Welt,  die  lediglich  auf  den  freien  Willen  Gottes  zurückzuführen  ist. 
An  sich  kann  das  Unendliche  nie  endlich  werden,  und  wenn  noch 
soviele  Mittelwesen  dazwischen  treten.  Die  Mittelstufen  aber  erschei- 
nen ihm  durch  die  Gesetzmässigkeit  im  Weltgeschehen  und  die  Causa- 
lität  bedingt.  Durch  diese  Begriffsbestimmung  der  Sefirot  sowie 
durch  die  Darstellung  des  Erstgeschaffenen  im  Sinne  einer  punktu- 
ellen oder  Zahleneinheit  innerhalb  des  Weltgebildes  tritt  die  Bedeutung 
der  geistigen  Urprinzipien  im  Weltzusammenhange  prägnanter  hervor 
und  die  Abhängigkeit  der  Welt  von  denselben  wird  durch  die 
Annahme  des  Willens  mit  zwingenderer  Notwendigkeit  nachgewiesen. 

Die  Teilung  der  Sefirot  in  .maia  natyai  rvffma  npya  SVdh  nn’öD  niD 
3 obere  u.  7 untere  wird  gelegentlich  angedeutet  (Ginse  c 7j. 


Fünftes  Kapitel. 


Die  Mareehet-Gruppe. 

Allgemeiner  Charakter  dieser  Gruppe.  Das  pseudepigraphischeBuchTemuna. 
Fortschritt  in  der  Begriffsbestimmung  der  Sefirot.  Lehre  von  der  positiven 
und  negativen  Emanation.  Das  Buch  Ijun  des  Pseudo-Chammai.  Marechet 
elohut,  das  bedeutendste  Buch  dieser  Gruppe.  Inhalt  desselben.  Stand 
der  Lehre  am  Ausgange  des  Jahrhunderts.  Schlussbetrachtung. 


Die  unmittelbar  auf  Latif  folgende  Kabbalistengruppe  knüpft 
an  die  Lehren  des  Bahir  und  Asriels  an,  die  sie  vertieft  und  ver- 
vollständigt. Immer  noch  ist  Spanien  der  Hauptsitz  der  Lehre,  wenn 
auch  in  dieser  Periode  von  einer  bestimmten  kabbalistischen  Schule 
kaum  die  Bede  sein  kann.  Die  nur  spärlich  auf  uns  gekommenen 
Überreste  der  schriftlichen  Dokumente  jener  Zeit  sind  fast  durchwegs 
apokryph  und  über  die  Persönlichkeit  sowie  die  Lebensschicksale 
ihrer  Verfasser  ist  uns  soviel  wie  nichts  bekannt.  Die  Schriften  aber, 
die  uns  gleichsam  als  unpersönliche  Dokumente  einer  intensiven 
Gedankenarbeit  entgegentreten,  bekunden  eine  gewisse  Solidität  der 
Grundprinzipien,  eine  Klarheit  und  Sicherheit  der  Darstellung,  die 
man  in  den  meisten  Schriften  der  vorangegangenen  Periode  vergeblich 
sucht.  Die  Kabbala,  jugendlich  uud  tastend  in  der  ersten  Hälfte  des 
Jahrhunderts,  erscheint  in  dieser  Periode  als  entwickelte,  gereifte  Lehre* 
Der  Fortschritt  dieser  Periode  besteht  nicht  so  sehr  in  der  Auffindung 
neuer,  leitender  Prinzipien  — wenn  es  auch  an  solchen  nicht  fehlt  — , 
als  vielmehr  in  der  Festigung  und  Abrundung  der  bereits  vorhan- 
denen. Man  kann  sagen : das  kabbalistische  System  wird  in  dieser 
Periode  dogmatisirt.  Die  vagen  Lehrbegriffe  der  Bahirschule, 
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deren  Unbestimmtheit  und  Dehnbarkeit  nicht  zum  geringen  Teile 
eine  Folge  der  noch  nicht  entwickelten  philosophischen  Kunstsprache 
ist,  erscheinen  in  den  Schriften  unserer  Periode  als  feste,  genau 
bestimmte  metaphysische  Werte.  Die  rationalistischen  Bedenken* 
die  Latif  und  zum  Teile  auch  Asriel  im  Wege  standen,  machen 
keine  Schwierigkeiten  mehr.  Die  Kabbala  bewegt  sich  nunmehr 
lediglich  auf  ihrem  eigenen  Geleise.  Sie  ist  zufrieden,  wenn  sie 
hren  eigenen  Voraussetzungen  Genüge  leisten  kann:  um  die  anderen 
kümmert  sie  sich  nicht.  Dies  der  Grundcharakter  der  im  Folgenden 
zu  besprechenden  Marechet-Gruppe. 

Zu  den  bedeutendsten  Schriften  dieser  Gruppe  gehört  das  B. 
Nechunja  ben  Ha-kana  zugeschriebene  Buch  Temuna  (nnsnn  ;d), 
welches  bis  jetzt  nur  wenig  beachtet  wurde. x)  Es  gehört  chronolo- 
gisch hierher,  weil  dessen  Verfasser  mit  den  Lehrbegriffen  der  voran- 
gegangenen  kabbalistischen  Schulen  vertraut  ist  und  weil  ferner  seine 
Ausdrucksweise  deutliche  Spuren  der  Lektüre  des  Bahir,  Asriels  und 
vermutlich  auch  Latifs  zeigt.2)  Der  Schwerpunkt  des  Buches,  das  in 
weitschweifiger  Weise  die  Gestalt  der  hebräischen  Buchstaben  mit 
den  Prinzipien  der  Emanationslehre  in  Zusammenhang  zu  bringen 
sucht,  liegt  in  der  conciseren  Formulirung  des  Se  fi  rotb  e griff  s- 
sowie  des  Verhältnisses  Gottes  zur  Welt.  Die  vorangegangenen  kabba- 
listischen Systeme  schwanken  in  der  Begriffsbestimmung  der  Sefirot, 
sie  bezeichnen  diese  bald  als  Eigenschaften  (nne)  bald  als  Kräfte 
(mro)  — diese  Ansicht  ist  allerdings  die  am  meisten  vertretene  — 
bald  auch  als  Werkzeuge  (d^d)  Gottes,  so  dass  Abraham  Abu- 
iafia  (s.  oben  S.  17)  diese  Unbestimmtheit  als  den  schwächsten 
Punkt  der  speculativen  Kabbala  b®zeichnete.  Diese  Unbestimmtheit 
beseitigt  Temuna  durch  ein  glücklich  gewähltes  Bild,  wodurch 
der  Sefirotbegriff  in  eine  feste  Formel  gefasst  wird.  Die  Sefirot, 
lesen  wir  im  Temuna,  sind  Gott  inhärente  Kräfte,  sie  können  daher 


*)  Einiges  darüber  bei  Jellinek,  Philosophie  u.  Kabbala  S.  43  ff 
ferner  Literatur  bl.  d.  Orient  Jahrg.  XI,  S,  148.  Bloch  (Di  e jüdische 
Mystik  u.  Kabbala  S.  264)  urteilt  falsch  über  Temuna,  indem  er  in  demselben 
lediglich  eine  Buchstabenspielerei  findet.  — Das  Buch  erschien  zuerst 
Korez  1784.  Ich  fand  in  der  Münchener  Hof-  und  Staatsbibi,  ein  jüngst 
erworbenes  handschriftliches  Exemplar  Cod.  426  (dieser  Cod.  ist  auch  in 
der  im  Erscheinen  begriffenen  zweiten  Auflage  des  Steinschneiderschen 
Catalogs  noch  nicht  verzeichnet),  welches  178  Quartblätter  umfasst.  Ich 
gebe  meine  Belegstellen  nach  diesem  Codex  an. 

-)  Dass  das  Buch  ins  13.  Jahrh.  gehört,  beweist  Jellinek  (a.  a.  O) 
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nicht  geschaffen  sein:  sie  werden  von  Gott  ausgeströmt. ')  Sie  ver- 
halten sich  zum  Ensof,  dem  Gesammtwillen,* 2)  wie  etwa  die  Glied- 
massen zum  menschlichen  Gesammtkörper : sie  sind  mit  ihm,  wenn 
man  so  sagen  darf,  organisch  verwachsen,  sie  bilden  ein  unzer- 
trennliches Ganzes.  Daher  bedarf  es  keiner  besonderen  Willens- 
äusserung oder  Willensmitteilung  beim  Emanationsakte  — welche 
Frage  den  früheren  Kabbalisten  ein  Stein  des  Anstosses  war  — 
ebensowenig  wie  etwa  der  Mensch  seinem  Arm  seinen  Willen  kund- 
giebt,  wenn  er  ihn  in  Bewegung  setzen  will : Sie  haben  einen  gemein- 
samen Willen,  weil  sie  organisch  Zusammenhängen.3)  Und  noch  in 
einem  zweiten  Punkte  ist  Temuna  für  die  Entwickelung  der  Emana- 
tionslehre von  besonderer  Wichtigkeit.  Es  wird  hier  nämlich  zum 
ersten  Mal  das  Prinzip  der  doppelten  Emanation,  der 
positiven  und  der  negativen,  klar  ausgesprochen.  Aus  den  oberen 
drei  Sefirot,  welche,  den  Übergang  vom  Reingeistigen  ins  Materielle 
bewerkstelligen,4)  giengen  zwei  Emanationsreihen  von  je  7 Gliedern 
hervor  (nlcctp  genannt).  Die  eine  bringt  alles  Gute  und  Schöne  hervor* 


‘)  Ms.  München  Cod.  426,  f.  3 a:  mx  1-13*7  n*73  ni:n*7y  mna  an  niTsan 

.a'xna  x*7i  b,:71xn 

2)  A.  a.  o.  f 174  a:  nin*7x*7  nm*7xi  ä”jnn*7  pxnn  aaai  pm  xin  m*?x  '3 
'Bnin*7N3  aa*7iyi  amina  yayaaa  ^naa  .amaa  *7iys*7  na  *?a*?  nai  anm*7xa  annx*7  ninxt 
inin*?xat  nima  aSyai  nnaj!  xna  bb>*7  B>aa  nsa  xina*  aainatr  nnnn  *733  a^ann  aSa  ’a 

,a*7aa  B‘a*7naB> 

3)  F.  17  ff:  ,nnpn  vu  n*7B>n  iaa  -|n*7b  n *7  b*  n :anyn  aina  nnxi  1*7  nanx  ny 
bbvn  p'*?y  na  *73  pam  n xn  jxa  paant  ,ana  nami  n*7axan  rx  npn  rn  n*?B”t 
misa  bhb*  nvvöan  -na  «in  nt  *73  ...nn'BB  nai  nnai  ix*7ai  am*7xi  *7x  «in  na  pan 
.nam  »ins  ’ *7 a n a n x n nB*ya  -pa  ma'xa  in«  in  tp  n*7B*  anxn  ->  b*  n a »a  ,bi« 
nyon  « *7 1 pant  ai«n  nyi  B'yTP  an  Diese  Auffassung  der  Sefirot  ist  durch- 
aus neu  und  von  der  bisherigen  verschieden. 

4)  F.  25  b:  ann*7j?n  ntrp*?  ht  *7ax  nB*yn  ja  an  aa  a*73  *?iap*7  tiaan  wSrm 
.aainnn  ay  An  einer  weiteren  Stelle  (f.  175  b)  wird  der  Unterschied  zwischen 
den  oberen  und  unteren  Sefirot  in  folgender  Weise  dargestellt:  na  *73  ’3 
San  1*7x1  npy  iSxi  ,„pm  jn  ans  ;n  ,ni*7x  a"a  xnpn  in*7ivs*7i  imiay*?  pm  x-ip'  p'*?y 
mx*?  nnm  maxy  ay  annua  i*7x  /,*?'xn  niB'*?p  1*7x1  j*?'xn  ma?y  i*?x  ,pm  t^xi  ans  1*7« 
mx  naai  mx  ni*?n?xa  a'*7ixx  an'xa  aninu  niat  nma  i*7x  ,-iinm  maxya  a'*?nata  1*7x1 
1*7x1  a’5?’fiB*a  i*7x  paaty  asa  x"a  a'*?naia:  a'xna  ,aaxya  tx  x*7a  a'pinn  B'aara  i*?x* 
,„a*7Han*7  ans»  an*7  1*7x1  mna  -tnx  nan  mx  na*7  annuan  mx  bb*  na  i*?x  ; a^apa 
1*7*  ;pinn  pnana  nam  »laara  nn'  '*73  1*7x1  piam  p-im  'Sai  nam  nra*  '*73  annua  i*?x-r 
B'*7ai  a'a*7ini  ama  1*7x1  mna  mx  nan  -mx  naa  annni  amsi  ama  ny*?  a’a«pi  am 
anay  1*7x1  b’*7bb*i  aan*7y  a'a*7an  'a*7a  -jSa  aanxn  nnxi  am*7xn  m*7x  i*7x  ; anxp  a«na 

.*733  mmai  *733  nnuan  x- nai  *?na  xb>u  an  1*70*7  B'B»npai  annnra  anayS  anay 
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von  der  anderen  stammt  alles  Böse,  Hässliche,  Unreine.1)  Durch 
diese  Doppelemanation,  welche  erst  in  den  soharitischen  Büchern 
zur  vollen  Entwickelung  gelangt,  erklären  die  Kabbalisten  das  Vor- 
handensein des  Uebels2). 

Ich  begnüge  mich  mit  der  blossen  Erwähnung  des  einem 
R.  Chammai  zugeschriebenen  Buches  Ijun,3)  welches  die  Elemente 
des  Asrielschen  Systems  in  klarer,  fasslicher  Form  darstellt,  ohne 
jedoch  etwas  Neues  hinzuzufügen,  und  gehe  zur  Besprechung  des 
Buches  Marechet  elohut  (jrrnx  nDiyo)  über,  welches  im 
Mittelpunkte  dieser  Gruppe  steht4). 

*)  F.  67.  b : jua  ynsrpi  rv  "im  Ss  ix-na  (n«a  npmm  mrpn  n'atr  noaBtt)  nc 

,yi  Tiu  cyn  mmm  ö'köö  mnc  cntr 

2)  Die  Frage  nach  dem  Ursprung  des  Uebels  beschäftigt  alle  jüdischen 
Religionsphilosophen  des  Mittelalters.  Nach  Maimonides  (More  III,  10)  ist 
das  Uebel  nur  die  Privation  des  Guten  u.  somit  nicht  geschaffen ; Gott, 
der  Inbegriff  der  Allgüte,  habe  nur  das  Gute  geschaffen.  Kreskas 
(Or  Adonai  II,  c.  3 — 4)  hält  das  Uebel  für  ein  geringeres  Gut.  Absolut 
Schlechtes  giebt  es  nicht.  (Dieser  Anschauung  nähert  sich  in  der  neueren 
Philosophie  Spinoza).  Die  Kabbalisten  nehmen  meist  eine  doppelte  Emanation 
an,  jedoch  wird  diese  Lehre  (die  sogenannte  Lehre  von  den  Syzygien  = 
niB^p)  erst  im  Sohar  ausgebildet,  wo  diexinx  xmD  (entspricht  der  platonischen 
cpüat?  tqu  Ixepou)  hypostasirt  wird.  Durch  die  Aufstellung  dieses  Prinzips 
bildet  Temuna  ein  äusserst  wichtiges  Mittelglied  in  der  Entwickelungs- 
geschichte der  kabbalistischen  Grundlehren. 

3)  Ijun , dessen  wahrer  Verfasser  unbekannt  ist,  erschien  zuerst 

Amsterdam,  sodann  edirt  durch  Jellinek,  (Auswahl  kabbalistischer 
Mystik),  wo  auch  Einiges  üuer  Alter  und  Inhalt  des  Buches  mitgeteilt 
wird.  Das  Thema  des  Buches  wird  an  der  Spitze  desselben  im  ms.  Mün- 
chen Cod.  408  (f.  95  a)  folgendermassen  angegeben:  nPCiSH  niTSDH  pV  by 

minm  innrao  npv  by  mayS  nSic  nnn  Sa  px  y^n  nna  msn'a  bz  npy  n nSj»*» 
Tic  «im  cmnnm  cji’Sy  cinxna  inioS^str  man  nnnwa  xintp  maa  vnxn  *pn  by 
crjyn  iSx  bz  ’Nan  z-\  nxc  nnnxn  nx’^Bia  cSsxan  bz  cxxp  ijööi  'iSjii  nSp 
,-ntn  by  ncan  n^nn  inn  n"y  ^xprm  nxns  r’Si  naana  n&yo  “in  by  Hieraus  ergiebt 
sich,  dass  die  Beschreibung  dieses  Cod.  bei  Steinschneider  (Münchener 
Catalog  S.  193)  nicht  ganz  zutrifft. 

4)  Ueber  die  Abfassungszeit  und  den  Verfasser  des  Buches  Marechet 
sind  die  Meinungen  sehr  verschieden.  Zunz  (Zur  Geschichte  S.  41  u.  377 
u.  Additamenta  zu  Delitzsch,  Catalog  der  Handschr.  der  Leipziger 
Ratsbibliothek  p.  316)  verlegt  das  Buch  in  den  Anfang  des  XIV.  Jahrh. 
und  bezeichnet  Perez  b.  Isak  K o h e n G e r o n d i als  Verfasser  des- 
selben. In  einem  Leipz.  ms  unseres  Buches  Cod.  XI.  findet  sich  nämlich 
im  Namen  eines  Matatja  Delakrut  (1558)  folgende  Stelle:  „Fugit  nos 
normen  autoris,  nisi  quod  ex  ipso  libro  apparet,  eum  doctrinam  a Rabbi 
Scheschet  discipulo  Nachmanidis  accepisse,  unde  verisimile  fit  nomen  ejus 
esse  R.  Perez  (h.  e.  Perez  Isaakr  Kohn  Garundensis  1241)*\  Ebenso  nennen 
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Das  Buch  Marechet  elohut  behandelt  in  15  grösseren  Abschnitten 
sämmtliche  Probleme'  der  Kabbala  und  indem  es  sich  den  voran- 
gangenen  spekulativ-kabbalistischen  Schriften  eng  anschliesst,  will- 
es  die  Grundlehren  der  speeulativon  Kabbala  im  talmudischen 
Schrifttum  nachweisen,  um  ihnen  dadurch  grössere  Autorität  zu  ver- 
schaffen1). Vorzüglich  ist  es  Asriel,  dem  unser  Verfasser  in  den 
wichtigsten  Punkten  folgt;  wollten  wir  eine  ausführliche  Darstellung 
seiner  Lehre  geben,  dann  müssten  wir  zum  grossen  Teile  das  wieder 
holen,  was  wir  bei  der  Darstellung  des  Asriel’schen  Systems  gesagt. 
Nur  dass  im  Marechet  — wie  am  Anfänge  dieses  Kapitels  bemerkt  — 
die  einzelnen  Lehrelemente  viel  klarer,  präziser  und  sicherer,  das 
Ganze  zusammenhängender,  consequenter,  abgerundeter  erscheint. 
Wie  Asriel  geht  auch  unser  Verfasser  von  der  absoluten  Transcen- 
denz  des  Ensof  aus,2)  wobei  er  ähnlich,  wieLatif,  hervorhebt,  die 

Wolf  (I  p.  995),  Ibn-Jttchja  (Schalschelet  p.  45)  u.  A.  Perez  als  Ver- 
fasser, was  auch  durch  die  Handschriften  im  Vatican  und  die  Codd. 
Oppenheimer  bestätigt  erscheint.  Gegen  die  Autorschaft  P e r e z’  s polemi- 
siren  Mecklenburg,  Literaturblatt  I,  299  u.  G r a e t z (a.  a.  0.).  C or- 
do v e r o (P  a r d e s 88  d)  nennt  Todros  Abulafia  (gest.  um  1283)  als 
Verfasser  (mpSx  Sya  nSn  anmo  'n  Nim  Sin  anx  mxao  my),  welcher 

Ansicht  sich  Milsahagi,  Rabia  (31  b)  anschliesst.  Sie  hat  in  der  Tat 
viel  für  sich ; jedoch  kann  auf  diesen  Punkt  hier  nicht  näher  eingegangen 
werden.  Dass  das  Buch  vorsoharitisch  ist,  somit  ins  13  Jahrh.  gehört, 
ergiebt  sich  zur  Evidenz  aus  dem  Inhalte  desselben.  Es  weiss  nichts  von 
der  Ausdrucksweise  und  den  Lehrelementen  des  Sohar.  Das  Buch  Bahir  hin- 
gegen wird  mehr  als  20  Mal  zitirt  und  auf  die  Benützung  Asriels  weisen  die 
sachliche  Übereinstimmung  und  mehrere  fast  wörtlich  übereinstimmende 
Stellen  hin.  Auch  Latif  scheint  der  Verf.  unseres  Buches  benützt  zu  haben. 
Das  Buch  erschien  zum  ersten  Mal  Mantua,  1558. 

’)  Jedoch  hebt  d.  Verfasser  das  Neuartige  des  Ensofbegriffes  deutlich 
hervor.  Vgl.  Marechet,  Mantua  1558,  Bl.  82  b : tJJ'x  ttnat  tk  S)1D  pxn  '3  ym 
♦ton  Mp  nmayn  'Sya  ta  iSap  *]x  S"n  mm  xSi  a’ainaa  xSi  D'xoo  xSi  nmna  nS  non 

2)  Marechet,  Bl.  8 ff.  Hauptsächlich  werden  drei  Gruppen  von 
Eigenschaften  hervorgehoben  die  vom  Ensof  ferngehalten  werden  müssen  : 
Materialität,  Teilbarkeit  und  Veränderlichkeit  und  unter  diese  Gruppen 
werden  alle  Eigenschaften  subsumirt.  mmn  mtoxa  aSa>  SaS  a«m  nt  anoxot) 
ftW»i  /nam  mnsi  niotyj  am  mmn  pya  S’aam  SaS  mymo  niS'Sa>  'a  laoo  StSa>S 
bipoa  nS  Samo  imxtr  nS’Sam  Sat  cjiaa  na  xSi  sp  imxi  Samo  imx  ’pSxna*  xm  niotran 
moj  Saa>  xma>  poxnS  nxn^  xm  mnsn  nS’San  ,mmi  mn  nm  Sax  y;ota  xSi  naa  xSi 
aSa>  Saa>  xm  ’a  poxj  Sax  a’axSon  Saa>  10a  nns3  Satr  irx  moa  Saarns  poxnS  nxn  pt 
nitr  :aooy  'a  nSSta  mtrn  nS’San  .ininnx  moSspS  mSam  pp  px  ny  moa  mma  nnro 
j'aS  pSm  nSiyen  ma>  pavi  „.nxnan  pya  xm  naamo  n:a>  py  „nSiys  wi  naamo 
ömyS  'a  Ssam  aStya  'm  aam  ronma  xm  mmm  pyi  ,moa>  oami  njmm  nnxn  mjy 
(,pn  Sy  anoi  amnn  Sy  nn  ano  nmoa»  xaoja>  no  xm  nioam  nja>  pyi  „anno  amySi  p 
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Mannigfaltigkeit  und  Verschiedenheit,  die  wir  im  Weltall  bemerken, 
sei  bloss  eine  Verschiedenheit  in  der  Erscheinung  der  Dinge,  nicht 
aber  im  göttlichen  Wesen  an  sich.1)  Wie  Asriel  bekennt  sich  auch 
unser  Verfasser  zur  potentiellen  Weltewigkeit,  indem 
er  wie  dieser  den  Emanationsvorgang  durch  das  Bild  von  der 
glimmenden  Kohle,  aus  der  die  Flamme  hervorgeht  veranschaulicht, 
wodurch  besonders  der  dynamische  Charakter  der  Emanation  her- 
vortritt. Die  Welt  ist  ebensowenig  etwas  Neues,  wie  die  Flamme 
in  dem  Zeitpunkte  ihres  Sichtbarwerdens.  Dies  bezeichnet  unser 
Verfasser  als  das  Grundprinzip  seiner  Lehre. 2) 

Dass  Mittel  wesen  notwendig  sind,  wird  in  ähnlicher  Weise 
wie  bei  G a b i r o 1 und  Asriel  nachgewiesen, 3)  dagegen  ist  die 
Darstellung  der  Sefirotlehre  viel  ausgedehnter  und  gründlicher  als 
bei  Letzterem.  Die  Sefirot  sind  (wie  im  Temuna)  mit  der  Gottheit 
identisch,4)  sie  sind  die  einzelnen  Manifestationen  seiner  um- 
fassenden Kraft.5)  Die  unmittelbare  Emanation  aus  dem  ensofischen 


l)  Bl.  6 b:  runanS  nanana  xSi  nSipsS  nSipsa  xSi  naamoS  naamaa  nana”  xS 
n*a  nrx  nSipsn  uaan  unna  ’pSn  Sai  vmaa>  'pSn  Saa  inra  taitpsi  aStr  Saa>  xin» 
Eine  fast  wörtlich  gleichlautende  Stelle  findet  sich  .fi'Sapan  naa  x"a  na’x  njrunn 
im  Sohar:  ,xm  nn  xSa  (letzte  Sef.)  ps ax  Tpn  (erste  Sef.)  pp'npn  xp’np : xSSa 
xin  xSia  ?’xnS  ’xn  pa  ^xa  :txavi  'ni  ,'ahtyx  xSi  ’ana>a  xS  xaa>  xS  /xn  xSa  xin  xSa 
Dieselbe  .xn  ja  xn  patr  xp  jSn  xnaaai  ,,,’innix  jansna  Sax  xnn  xSpnaa 
Auffassung  findet  sich  b.  Gabirol,  (Mekor  Chajim,  ed.  Munk  cap.  1): 
'131  owö'Jßn  a’xaaan  j>a  sjiSnn  jai  mxnan  nnwa  Sc::  xin  D'xnan  a’xaaan  j’a  «jiSnni 
•13  «jiSn  px  n n x xin  'SSan  jia*xnn  nia'n  Vgl.  Munk,  :Litbl.  VII,  723 

’)  Bl.  36  b u 49  a:  nantray  pap  iaa'x  niSnw.n  pap  n ynpnS  -\b  w mp 
*132  ^ ,nS’Sn  niS'xxn  ans  n’n  xS  na*x  13“  Sxxaa  ix  S’a?xaa  a*nnnaa*  ix 
ainnm  aiaan  nan  nSanaa*  xin  mS’sxn  pap  Sax  ,,/jv  mpSx  xin  mmsan  niSntn  ’3  iana? 
nan1-1  pma  xS  h ,nanS  nSpai  nSma  nan  npSnna  n?a  Sa*am  Spien  Sx  nan  ja  nxaS 
nana  nnxsai  na3  nSnaa  nanSn  »a  pn  .aa’pn  nixS  SpicS  nnxw  np  nSnaa 
n3  nxnS  »nn  xin  mxn  x i n a*  Spisn  ^x  /lanSa  »nn  px  Spisa  nixS 
.nSnaa  pnan  j’x  nSnaa  nanSn  nxata  na  ,ana  xSi  nnp  Unser  Verfasser  legt 
auf  den  dynamischen  Charakter  der  Emanation  ebenso  wie  Asriel  grosses 
Gewicht.  Zusammenfassend  schliesst  er  diesen  Abschnitt  mit  den  Worten  • 
vfianpna  Saxan  Sp  Snxan  nSpa  “jx  Ssxaa  annn  pxi  Sn?xaa  pnan  px  nan  Sa>  nafp 
♦paan  Sa  man  anppn  npp  xin  »a  nrn  nppn  jani  .nanSrn  Sp  nSmn  nSpaa 

3)  Bl.  112  b:  ’P'iax  hi  Sp  xS  ax  naim  xS  a’asnn 

4)  Das.  u.  Bl.  28  a:  na*p  mS'Jtx  an  nipSxn  »a  ,Bnix3a  nniapn  ’Spa  iSap 
ncaa  jitrSa  nivea  nmm  'a  Spa  axnpi  btvn  aSipa  unianam  rmna  an  na>x  ,niTSD 

,na‘p  nsaa  nnaa  nnaa  Sa  ana»  nrn  mapa 

5)  Bl.  8 a. 
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Wesen,  Keter  ("ins),  enthält  in  potentia  alle  folgenden  neun  JSefirot.  ‘) 
Jedoch  sind  nur  die  oberen  '6  schöpferisch,  die  unteren  7 sind 
sämmtlich  aus  der  dritten  Sefira  hervorgegangen,  in  der  sie  enthalten 
sind.* 2)  Dieser  Gegensatz  zwischen  oberen  und  unteren  Sefirot  wird 
mit  Nachdruck  betont.  Die  oberen  drei  sind  göttlicher  Natur,  weil 
sie  unmittelbar  von  Gott  emaniren.  die  unteren  7 hingegen  sind 
weniger  göttlich,  weil  sie  unmittelbar  die  niedere  Weit  ODirn  zbv;) 
hervorbringen.3)  Über  die  Letzteren  kann  man  denken  und  spre- 
chen. die  Ersteren  hingegen  liegen  ausserhalb  unseres  Gesichts- 
kreises.4) Allerdings  stimmt  diese  Teilung  mit  der  erwähnten  Iden- 
tifizirimg  der  Sefirot  mit  Gott  nicht  überein.  Aus  der  dritten,  der 
B i n a,  gehen  zwei  Ströme  hervor.  0 h e s e d und  P a c h a d,  welche 
der  (im  Temuna  besprochenen)  positiven  und  negativen  Emanation 
entsprechen.  C h e s e d ist  der  Inbegriff  der  schaffenden  und  er- 
haltenden. Facha  d der  der  zerstörenden  Kräfte.5) 

Mit  Ma  rech  et  erreicht  die  Entwickelung  der  spekulativen 
Kabbala  ihren  Abschluss.  Wir  sahen,  wie  diese  im  Verlaufe  des 
ganzen  Jahrhunderts,  unbekümmert  um  die  gleichzeitig  sich  breit 
machende  kabbalistische  Mystik,  ihren  eigenen  Weg  gellt,  wie  sie 
sich  von  den  anfänglichen  aphoristischen  Gedankensplittern  des 
Bahir  allmählich  und  unermüdlich  fortschreitend  zu  einem  zusam- 
menhängenden. umfassenden  System  entwickelt.  Die  mit  dem  trans- 
cendenten  Gottesbegriff  nicht  zu  vereinbarende  reale  Weltewigkeit* 
des  Bahir  gestaltet  sich  bei  Asriel  zum  Principe  der  potentiellen 
Präexistenz,  das  zum  Teil  einen  pantheistisch-immanenten  Charakter 
annimmt.  Der  Emanationsbegriff  streift  das  Anthropomorphische, 
das  ihm  ursprünglich  anhaftet,  allmählig  ab  und  der  dynmische 
Charakter  derselben  tritt  immer  mehr  in  den  Vordergrund.  Mit  der 
Klärung  des  Emanationsbegriffs  geht  die  Ausgestaltung  der  Sefirot- 
lehre  Hand  in  Hand.  Bei  Asriel  und  Latif  kommt  das  Princip  der 

1 ) Bl.  89  a:  nss  mainn  nms  'aa  Ms  man  xmr  ruwtnn  Sxxi  s]iD  pxo 
xS?  nss  mn:  naosra  Ms  nasnn  x\nt?  /as*  ns  ms  na  S:*xj  spa  pxn  nsa?  Sytös  xSi 
ns  *i*d  j’x  nss  b'jK:  nm  n:rrxnna?  S-ixas  Mxan  ns  nun  na?S  7ns  pxi  Sjnss 
vnMn  Say?  ma  ?x  nsna.n  *x  ja?  j’jys  m n a*  x8?  ...mns  '?s  Ms  nus  npan  ’Msr 

,na>yan  7c  n\n  ins  nstrnss  psnn  nby  wxs  Ssx 

*)  Bl.  159  b u.  89  a:  n’iMpn  nna  an  r?n  nSxi  yj?asrn  nx  nMxn  nnMffn 

.^sn  bbz:  nMirn  nss  .ans  nMan  nx  jmM 

3)  Bl.  164  a,  191  a. 

4)  Ibid. 

5)  Bl.  89  a:  nas  msn  mMxa?  yia  nuM  an'nyn  maM  nun  non  niMxs 

,nMx  ntry  n?  naM  nr  nx  aa  j’sys  yanM  snnan 
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fortschreitenden  Abstufung,  im  Temuna  und  Marechetdas  (kr  Identität 
der  Sefirot  mit  Gott  zu  klarem  Ausdrrck.  Und  indem  diese  Letzteren 
zu  all  diesen  Lehrelementen,  die  sie  zusammenfassen  und  |usbilden, 
das  grundlegende  Prinzip  der  D o p p e 1 e m a n a t i o n hinzufügen, 
wodurch  sie  den  Ursprung  des  Uebels  erklären,  erscheint  die  spe- 
kulative Lehre  als  völlig  abgeschlossenes  System.  Die  folgenden 
drei  Jahrhunderte  vermögen  nicht,  dieses  System  um  Haaresbreite 
zu  erweitern.  

Wir  sind  am  Ende  unserer  Darstellung.  Wir  sahen,  wie  sich, 
das  unbefriedigte  metaphysische  Bewusstsein  der  Zeit  von  den  Fesseln 
der  Tatsachenphilosophie  zu  befreien  und  in  das  uneingeschränkte 
Gebiet  des  inneren  Schauens  hinüberzuflüchten  sucht.  Der  Geist 
sehnt  sich  nach  einer  monistischen  Construction  des  Weltganzen. 
Die  Transcendenz  des  Urwesens  soll  gerettet  werden,  ohne  dass  dieses 
ausserhalb  des  Weltzusammenhanges  gesetzt  würde.  Dieser  Monismus, 
meint  man,  wird  den  Seelen  Frieden  bringen  und  er  muss  es, 
selbst  um  den  Preis  der  religiösen  Ueberlieferungen.  Es  ist  ein  hel- 
denmütiges Ringen  der  Seelen  für  ihre  Ruhe  und  ihren  Frieden. 
Die  Vertreter  der  kabbalistischen  Lehre  erscheinen  als  unerschrockene 
Geisteshelden,  die  aller  Welt  und  allen  in  der  Nation  Heiliggewor- 
denen den  Krieg  erklären.  Zwar  marschiren  sie  getrennt : es  bilden 
sich  gesonderte  Gruppen,  deren  jede  ihren  eigenen  Weg  geht.  Wir 
aber,  für  die  jene  Probleme  und  Kämpfe  ihre  Actualität  verloren 
und  die  wir  als  unbeteiligte  Beobachter  diesen  Process  verfolgen 
können,  wir  sehen  in  ihnen  eine  geschlossene  Schlachtreihe.  Die 
kleinen  Gegensätze  und  Verschiedenheiten  schwinden  im  Lichte  der 
historischen  Betrachtung,  die  den  Blick  auf  das  Ganze  richtet.  Wir 
sehen  im  13.  Jahrhundert  innerhalb  des  jüdischen  Kulturkreises 
zwei  Weltanschauungen  oder  vielmehr  zwei  Betrachtungsweisen  um 
die  Oberherrschaft  ringen:  die  Phantasie  gegen  die  Vernunft,  die 
ideale  Betrachtungsweise  gegen  die  nüchterne  Schlussfolgerung,  das 
platonische  Denkprinzip  gegen  das  aristotelische.  Die  Geschichte  hat 
der  Ersteren  Recht  gegeben.  Während  der  jüdische  Rationalismus 
sich  immer  mehr  verflüchtigte  und  schliesslich  von  der  Bildfläche 
völlig  verschwand,  ist  die  kabbalistische  Weltanschauung  tief  in  das 
Massenbewusstsein  eingedrungen  und  heute,  nach  einer  mehr  als 
tausendjährigen  theoretischen  Entwickelung,  steht  die  überwiegende 
Mehrheit  der  rechtgläubigen  ostländischen  Juden  unter  ihrem  Banne  : 
Sie  ist  das  Regulativ  ihrer  religiösen  Lebensbetätigung  und  die  Grund- 
lage ihrer  urwüchsigen,  in  sich  abgeschlossenen  Kultur. 
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